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अपने द्टिकोण 


पुराणमित्येव न साधु सब, न चापि काव्य नवमित्यवद्यम । 
सन्त: परीक्षान्तरह्भजन्ते, मूढ़: परश्रत्ययनेयवबुद्धि: ॥ 


भारतबर्प आजकल की विधघातक सभ्यता के वेजञानिक चमत्कारों के 
प्रदर्शन में अन्य देशो की. बराबरी चाहे न कर सका हो किन्तु जहाँ तके हृदय 
ओर आत्मा की पुष्टि ओर तष्टि करने वाले साहित्य ओर दशन का ज्षेत्र है 
वहाँ वह किसो देश से पीछे नहीं कहा जा सकता । इन दोनो क्षेत्रों में उसने 
जो उन्नति की है उसको देख कर मस्तक गवोत्रत हो जाता है । हमारे देश के 
कऋवियो ने ऐसे उत्तमोत्तम काव्य आर नावकों का केवल सजन ही नहीं किया, 
जिनके दिव्य आलोक के सामने पाश्चात्य साहित्यकारों की भी प्रति फीकी सी 
दिखाई देने लगती हे, वरन्‌ हमारे आचायो ले साहित्यिक सिद्धान्तों का भी 
सूच्मा तिसूहृरम विवेचन आर विश्लेषण कर देश की नेसर्गिक दाशनिक प्रतिभा 
का परिचिय दिया हू । हिन्दी के आ्राचार्यो ने यूदि उस परम्परा को बहुत आरी 
नई बढ़ाया हे तो उसको जोवित रखन तथा रभयता प्रदान करने म अवश्य 
सहायता दी है । 


5 
कै 


बतंमान युग में हमने पाश्वात्य देशों के सम्पर्क में आ्राकर उनसे 
यत्किश्वित सतनात्मक प्रेरणा ग्रहण की है । इसके अतिरिक्त वहा के सद्धान्तिक 
आर च्यावहारेक आलोचना सम्बन्वी ग्रन्थो ने हमारे साहित्यिक चिन्तन में भी 
योग दिया है। छुछ दिनो तक हम उन ग्रन्था की चकाचोध में आ्राफर अपने 
देश को सम्पत्ति की ओर दृष्टिपात करना भी «भूल गये थे ओर बात-बात में 
उनकी दी डुहाई दते थे ऊफ़रिन्तु पिछल बीस-पद्चात वषों से एस० के० दे, 
काश, काय, दास-गुत, शकरन, राबबम्‌ प्रद्नति कतिपय अँग्र जी 'पढ़ देशी 
खआार विदेशी विद्वानों ने अपनी साहित्य-सिद्धान्त सम्बन्धी निधि की ओर बडी 
सावधानी के साथ च्यान देना आरम्प किया है | हिन्दी भे भी यह प्रज्नत्ति 
श्राचाय शुक्रजी, सेठ कन्देयालाल पोद्दार प्रद्धति मनीषिथों के त-परिश्रम के 
मजिन्स्वरूप जायत हो चुकी है। मेरी यद पुस्तक मो उसी दिशा मे एक लथ्ष 
प्रयक्ष ऐै। यद्यपि प्रत्येक नवीन सिद्धान्त को प्राचीनक्नाल की छाबा-मात्र कहने 
के पक्ष मे मे नहीं हूँ तथापि म॑ यह सम्कता हूँ दि भारतीय मनोषिया ने जो 
लेडारितक चिस्तन किया है बह किन्हीं अशो में तो नवीन सिद्धान्तों से आगे 


(ख) 


बढ़ा हुआ है और कम से कम उसके साथ टकर लेने मे समर्थ है। उसके 

धार पर श्राज-कल का सा समीक्षा-शास्त्र सवा जा सकता है, इसी ध्येय को 
चरिताथ करना मेरा लक्ष्य रहा है। हमको अपने देश की साहित्यिक 'मनीषा 
पर गय॑ है, साथ ही हम इस बात को भी स्वीकार करते हैं कि पाश्चात्य-समीक्षा 
सिद्धान्तो ने अपने देश के सिद्धान्तों के समझने में हमारी बहुत-कुछ सहायता 
की हे। पाश्रात्य सिद्धान्तों से जो आलोक मिला है, उसको मैने बिना संकोच 
के अपनाया है किनत जहाँ पाश्रात्य सिद्धान्तों मे मौलिक भेद है, जैसे 
काव्यानन्द के आध्यात्मिक पक्ष भे, उसकी उपेक्षा नहीं की गई है। श्राचाय॑ 
रामचन्द्र शुक्क, डा० श्यामसुन्दरदास, श्री जयशद्भुर 'असाद! प्रद्धति विद्वानों ने 
भारतीय परम्परा को श्रागे बढ़ाने का जो प्रयत्ष किया है, उनकी देन का भी 
यथोचित, मूल्याकन किया ग़या है । जहाँ उनसे मतभेद रहा है ( जैसे, आ्राचाय 
शुक्कनी से काव्य का कलाओ के साथ सम्बन्ध मानने में, क्रोचें की श्रालोचना 
| म; ब्यज्ञना के महत्व शआ्आादि विषयों में अथवा डा० श्यामसुन्द्रदासजी के 
साधारणीकरण ओर मथुमती भूमिका के समीकरण में ) उसको प्रक> करने से 
मेने संकाच नहीं किया दे, क्रिन्त डन शआचारयों से मतभेद होने का मुस्झे 
वास्तविक खेद अवश्य है | उनसे मैने बहुत-कुछ सीखा है, और यदि विषय 
आर उसके अध्ययन करने वाल्ते विद्यार्थियों के साथ न्याय करने का प्रश्न न होता 
तो 'दोषा वाच्या गुरोरपि' की भी शरण न लेता । 


मैने इस पुस्तक में यही प्रयास किया है कि प्राचीन सिद्धान्तो पर थोडा 
सा नवीन आ्रालोक डालूं ओर उसके साथ कुछ नवीन सिद्धान्तों का भी 
समावेश कर हिन्दी के पाठकों को सादह्वित्य-समोक्षा के मोटे-मोठे सिद्धान्तो से 
परिचित करा सकू, और वे पाश्चात्य-समीक्षा के भारतीय रूपों से मी परिचित 
हो जाय। शला का ही प्रश्न लीजिए, अँगरजी मे शैली के सम्बन्ध से बहुत 
कुछ लिखा गया है, किन्त भारत से भी रीति, गुण दोषो श्रोर शब्द-शक्तियो के 
रूप में वे ही बाते मिल जाती है। मैने उन प्राचीन रूपों में नवीन रूपो की 
भलक दिखलाने का उद्याग किया है । 


इस पुस्तक के कुछ निबन्ध तो वास्तव में निम्नन्ध कहे जा सकते हैं, 
कोर कुछ शास्त्रीय सिद्धान्तो की व्याख्या मात्र है.। मेरे सामने यह समस्या थी 
कि मैं नित्रन्‍्धों मे श्रपने वेयक्तिक दृष्टिकोण को महत्ता दूं य्रा शास्त्रीय दृष्टि- 
- कोण को। मेंने शास्त्रीय दृष्टिकोण के सहारे हो श्रपने दृष्टिकोण को व्यक्त 
करना चाहा है। अपने पूर्वजों के ज्ञान से पाठकों को वश्चित रखना मैने 


। 


उचित नहीं समझा दे । कबीर की साँति बहुत गहरे पानी से न बैठ कर इस 
सिद्धान्तसागर के किनारे पर ही जो रत सौभाग्यवश मेरे हाथ लग गये हैं, मैने 
उनको पाठको के सामने रख दिया है । बहुत गहरे पैठने मे दम-सा घुटने लगता 
है, इसीलिए में यथासम्मव साभारण-विचार-भूमि में ही सांस लेता रहा हूँ । 


इस पुस्तक के श्रस्तित्व मे आने का श्रेय भरे दो श्रात्मीय व्यक्तियों को 
है, उनमे एक श्रो नगैच्रजी हैं और दूसरे श्री एकाकीजी, दोनों ही सजन मुझसे 
कवल थोड़ी सो साहित्यिक प्रेरणा ग्रहण करने के कारण श्रपने शील और 
साजन्यवश मुझे गुरू होने का गाख देते हैं । श्री नगेन्द्रजी के इस वाक्य ने 
कि मैने श्रपनी प्रतिमा का पूण लाम श्रपने पाठकों को नहीं दिया है, मुझे 
बोंद्धिक उत्त जना दी, किन्तु श्रा एकाकीजी की इस इच्छा ने कि वे सरस्वती- 
पूजा के सोपान-स्वरूप प्रकाशन के कार्य को श्रपनाना चाहते हैं और वे मेरो 
ह। पुस्तक से श्रीगणेश करना श्रेयस्कर समभते हैँ, मेरे मानसिक शैंथिल्य के 
लिए कोई गुज्ञाइश न छोड़ी। इन के अतिरिक्त उन महानुभावो का भी 
जिनकी पुस्तकों से मैने सहायता ली हे में क्तश हैँ । 


प्रथम संस्करण को जिस उदारता से पाठकों ने श्रपनाया है उसके 
लिए में उनका विशेष श्रामारी हूँ । इस संस्करण में कोई विशेष परिवतंन 
नहीं कर रहा हैँ । श्रावश्यक सशोधन के श्रतिरिक्त अ्रध्यायों के क्रम में कुछ 
उलाटफेर कर दिया है । रस निष्पत्ति, साधारणीकरण, श्रमिव्यञ्ञनावाद जैसे 


कठिन विपयो को कुछ पीछे रखदिया है। इस क्रम-परिवतंन से विद्यार्थियो को 
अधिक सुविधा दोगी | 


जेष्ठ शुक्का १०, सं० २००६ 


दिल्ली दरवाजा, आगरा | 
ग्रुलाबराय 


सिद्धान्त ओर अध्ययन 





काव्य की आत्मा 

शब्द और अर्थ को काव्य का शरीर कहा गया है, ये दोनों ही 
अभिन्न से हैं--अर्थ के बिना शब्द का कुछ मृल्य नहीं, वह डसरू 
के डिस-डिस से भी कम मूल्य रखता है ( डमरू के डिस डिस से 
सहर्षि पाणिनि द्वारा प्रतिपादित साहेश्वर सूत्रों का तो जन्म हुआ 
था ) और शब्द के बिना अर्थ का भानव मस्तिष्क में भी कठिनाई से 
निर्गह होता है। इसीलिए तो शब्द और अथ की एकता को पावेती- 
परमेश्वर की एकता का उपसान बता कर कवि-कुल-गुर कालिदास ने 
अपने अमर काञ्य रघुवंश के प्रथम श्लोक$ द्वारा, इस अटूट 
सम्बन्ध को महत्ता प्रदान की थी। शब्द के साथ अथथ का लगाव है 
ओर अर्थ के साथ शब्द का, एक के बिना दूसरे की पूर्णता नहीं 
इसीलिए दोनो मिल-कर ही काञ्य का शरीरत्व सम्पादित करते हैं । 


यद्यपि विना शरीर के आत्मा का अस्तित्व प्रसाणित करना 
दर्शनशास्त्रियों की बुद्धि-परीक्षा का विषय बन जाता है तथापि 
आत्मा के बिना खब्डार की त्याल्म्बनस्वरूपा ललित लावण्यसयी 
आक्भनाओं के कोमल-कान्त-कमनीय कलेवर भी हेय, त्याज्य और 
वीभत्स के. स्थायीभाव घुणा के विषय बन जाते है | इसीलिए 
हम रे यहाँ के आचार्यों ने काव्य की आत्मा को विशेष रूप से 
अपनी सनीषा और समीक्षा का विपय बनाया है। इस आत्मा 
सम्थन्धी प्रश्न के उत्तर पर काव्य को स्वरूप और उसकी परिभाषा 
निर्भर है और काठ्य की आलोचना भी इससे बहुत अंशो मे प्रभावित 
होती है। इस सम्बन्ध मे प्रायः पॉच संग्रदायों का उल्लेख होता है । 
वे इस प्रकार हैं -- 
#वागर्थाविव॒सम्प्रक्तो वागर्थप्रतिपत्तये | 
जगतेः पितरो वन्दे पार्व॑तीपरमेश्वरों | 


२ सिद्धान्त और अ्रध्ययन 


सम्प्रदाय आचार्य 
१ अलक्षार सम्प्रदाय दण्डी, भामह, उद्धट आदि 
२ पक्रोक्ति सम्प्रदाय कुन्तल वा कुन्तक 
३ रीति सम्प्रदाय चासन ३ 
४ ध्वनि सम्प्रदाय ध्वनिकार और आनन्द्वधेन 
४ रस सम्प्रदाय भरत मुन्ति, विश्वनाथ 


अरब इन सस्प्रदायों का प्रथक-प्रथक वर्णन किया जायगा | यह 

विवेचन रस को ही काव्य की आत्मा मानकर चलेगा और इसके ही 
सम्बन्ध में इनका सूल्याकुन किया जायगा। ॒ 

अलक्षार मम्प्रदाय-अलझक्कार शोभा को अल॑ अथोत्त्‌ पूण वा 


पर्यौप्त करने के कारण अलक्कार कहलाते हैं। अलद्भूरण की प्रवृत्ति 
मनुष्य सें स्वाभाषिक है। इसके उसके आत्मभाव और गौरव की 
वृद्धि होती है। यद्यपि अलक्कार बाहरी साधन होते हैं. तथापि उनके 
पीछे अलंकृति-कार की आत्मा का उत्साह और ओज छिपा रहता है | 
याहरी होने के कारण अलक्कारों पर ही पहले दष्टि जाती है; इसीलिए 
अलक्कार-शास्त्र के इतिहास के प्रारम्भिक काल से अलक्कारों का कुछ 
अधिक महत्त्व रहा है। इस शास्त्र का अलक्षार-शास्त्र के नाम से 
अभिहित होना ही अलक्कारों की महत्ता का द्योतक है । कुछ आधचार्यों 
ने इनको काव्य के लिए. अनिवाये साना है। दण्डी ने अलक्कारों को 
शोभा का कारण बताया है। 

काव्यशोमाकरान्‌ धर्मानलइरान्‌ प्रचतक्षते े 

चन्द्रालोककार ने तो यहाँ तक कह डाला कि यदि फोई काव्य 

को अलझूार रहित मानता है तो अपने को परिष्ठत मानने वाला वह 
व्यक्ति अप्नि को उष्णुताहीन क्‍यों नहीं कहता ? ह 

अज्जीकरोति यः काव्य शब्दर्धावनलंकृती । 

अंसा न मन्यते कस्मादनुष्णमनलं कृती || 

यहाँ पर अनलंकृती से यमक का चसत्कार है पहली पंक्ति मे 

अनलंकती का अर्थ है अलक्कर-रहित और दूसरी पंक्ति से अनलं और 
अती झत्रग-अलग है, अनलं का अथ अग्नि है और छूती का अथ है 
कार्य शील विद्वान | भामह ने कहा है । 


न कान्तममपिनिभू प॑ विभाति चनितासुखम ? 


काव्य की आत्मा डर 


“ कि बिता का सुन्दर मुख भी भूषण बिना शोभा नहीं देता है। इसी 
सुर में सुर मिलाते हुए हमारे केशवदाशजी ने भी कहा है-- 
जद॒पि सुजाति सुलक्षणी, सुवरन सरस सुद्ृत्त | 
_ भूषण बिनु नहिं राजई, कविता वनिता मित्त ॥ 


ऐसे आचार्यों ने विशेषकर केशव ने अलक्लार शब्द्‌ का अथे 
बहुत विस्तृत कर दिया है।केशव ने अलक्कारों में वर्ण्य विषय भी 
शामिल कर लिये हैं । आचाय वामन ने गुणों को शोभा के कारण 
साना है और अलक्ूारों को शोभा को अतिशयिता देने वाला या 
बढ़ाने बाला कहा है | यह बात नीचे के अवतरण से स्पष्ट हो जायगी-- 
- काव्यशोभायाः कतौरो धर्मों: गुणाः । 
तदतिशयदेतवसललझ्डारा: । 
जब गॉँठ की शोभा होती है तभी अलक्कार उसे बढ़ा सकते हैं. अथवा 
यों कदिए कि शोभावान वस्तुओं के साथ ही अलक्कार सार्थक 
होते हैं | दण्डी ने इनको शोभा का कत्तो माना है। 
' जब तक अलक्कार भीतरी उत्साह के द्योतक होते हैं तब तक 
तो वे शोसा के उत्पन्न करने वाले या बढ़ाने वाले कद्दे जा सकते हैं 
किन्तु जब वे रूढ़ि या परम्परामात्र रह जाते हैं तभी वे भाररूप दिखाई 
देने लगते है । अलक्कारों का महत्व अवश्य हे किन्तु वे मृल 
पदार्थ का स्थान नहीं ले सकते हैं । आग्नि पुराण में रस को काब्य का. 
जीवन लिखा है-- _ 
वाग्वैदग्ध्य प्रधानेडपि रसण्वात्रजीवितम्‌ 
किन्तु उसी ग्रन्थ में अथोलक्कार प्रसक्ल सें यह भी कहा दे कि-- 
। श्रर्थाल काररहिता विधवेव सरस्वती 
इस बात को स्वीकार करते हुए भी दृभ्को यद्द कहना पड़ेगा कि 
निर्जीव से विधवा होकर भी जीवित रहना श्रेयस्कर है ( श्राबीन 
आदुर्शों के अनुकूब ऐसा नहीं है।) स्वाभाविक शोभा के होते हुए 
उसके लिए कोई वस्तु भी अलझार बन जाती है-- 
सरसिज लगत सुहावनो यद्पि लियो ढकि पंक | 
कारी रेख कलंक हू लसति कलाधर अंक ॥ 
पहरे बल्कल बसन यह लागति नीको बाल । 


खनन, 


ढ् 


१; सिद्धान्त और अध्ययन 


कहा न भूपन हटोय जो रूप लिख्यो विधि भाल || 
इसीलिए तो बिहारी ने अलक्कारों का तिरस्कार करते हुए उन्हें दर्पण के 
से मोर्चे कहा है। फिर भी अलझ्लार नितान्त वाहरी नहीं है, जो जब धाहे. 
पहन लिये जाँय या उतार कर रख दिये जोंय | वें कवि या लेखक के 
हृदय के उत्साह से साथ बंधे हुए हैं। हमारी माषा की बहुत-कुछ 
सम्पन्नता अलक्लारों पर ही निर्भर है। वे महात्मा करण के कवच ओर 
कुएडलों की भाँति सहज होकर ही शक्ति के द्योतक बनते हैं । 


. अब प्रश्न यह होता है. कि क्‍या अल्भा।र ओर अलक्लाय में 
भेद नहीं है। इटेली के अभिव्यज्जनावादी समालोचक क्रोचे (070०७) 
अलझ्कार्य ओर अज्ञक्कार का भेद्‌ स्वीकार नहीं करते हैं। वे अलझ्कारों को 
ऊपर से आरोपित नहीं मानते। “यह चांद्र सफेद है,” यह एक वाक्य 
है। जब हम यह कहते है कि यह चादर दुर्ध-फेन सम श्वेत है तव हस 
पहले वाक्य पर कोई नया आरोप नहीं करते वरन्‌ एक नया वाक्य 
ही रचते है । नया वाक्य एक नये प्रकार की अभिव्यक्ति का द्योतक 
होता है | हसारे यहाँ आचार्यों नेष्अलक्कार ओर अलक्कार्य का भेद 
माना है किन्तु यह भेद ऐसा ही है जेसा कि अद्जी ओर अज्ज का होता 
है। तरंगें' समुद्र की होती हैं, समुद्र तरंग का नहीं होता। छुन्तक ने 
स्वभावोक्ति को अलकृार नहीं साना है क्‍योंकि वह अल है। 
अलझ्गय ओर अलछ्लार का भेद मानते हुए सी हमे उनको बिल्कुल 
ऊपरी न मानना चाहिए | बस्तु के भीतर की चीज सी उसका अल- 
छार हो सकती है, जेसे फूल बृक्त के अलझ्लार कहे जा सकते हैं ।। कबिता 
का सोन्द्य अलझ्कार और अलछ्काय की पूर्णता से है।“पयसा कमल 
कमलेन पय: पयसा कमलेन विभाति सर: का सा अलझ्लार अलक्काय' 


१एउाड जाए >> 5 बधाताशाथााााााा काना“ आत्म आऋजथ८ जाया या 24% 2 अाा कल कं 


श्ये पंक्तियाँ राजा लक्ष्मशसिह, कृत शकुन्तला साथ्क के निम्नो- 
ल्लिखित श्लोक का पद्यानुवाद है * * 
सरसिजमनुविद्ध' शेवलेनापि रम्यम्‌ 
मलिनमपि हिमाशोलेच्म लक्ष्मी तमोति। 
ईयपम्रधिकमनोशा वल्कल्ेनापि तन्वी 
किमिव हि मधुराणा मण्डनं नाकृतीनाम॥ 
+क्रोचे ने छलझ्कारो को अभिव्यक्ति का अद्ध और पूर्ण से प्रथक 
न किये जाने योग्य कहा तो है किन्त वे फूल की भाँति अलग दिखाई 
दे सकते हैं । रे 


काव्य की आत्मा ४ 


ओर पूरे काव्य का सम्बन्ध है| इसीलिए कुन्तक ने पहले तो अलक्कार, 
और अलक्काये का अन्तर आवश्यक माना है। यदि शरीर को ही अल- 
छुर कहा जाय तो वह किसी दूसरी वस्तु का अलक्लरण केसे करेगा ? 
वह तो अलक्कुर्य है | क्या कोई स्वयं अयने कन्घे पर चढ़ सकता है ? 
शरीरं चेदलड्लार' किमलइू रुतेड परम्‌ | 
आत्मेव नास्मनः स्कन्ध॑ क्‍्वचिदष्यधिरोहति ॥ 
दोनों का भेद सुविधा के लिए व्यावहारिक रूप से मानना 
पड़ेगा किन्तु वास्तत्र मे अलक्लार सहित पूर्ण रचना को ही काव्य 
कहेगे। कुन्तक के अनुकूज् काव्य के भीतर ही अल्नक्वारो को प्रथक 
किया जायगा । देखिए--- 
अलऊतिरलड्डायमपोद्धृत्य विवेच्यते | 
तदुपायतया तत्त्वं सालड्डारस्य काव्यता ॥ 
अलक्कार कृत्रिम या आरोपित हो सकते हैं और होते भी हैं 
किन्तु महत्त्व कवि के हृदगत उत्साह से प्रेरित सहज- अलक्कारों का ही 
है। वे ही रस के उत्फर्ष के हेतु बन सकते हैं । 
ध्वनिकार ने अलक्कारो का रस से सम्बन्ध बतलाते हुए कहा है 
कि वे ही अलक्कार काव्य में स्थान पाने योग्य है जो रस-परिपाक से 
बिन प्रयात के सहायक हो | वेसे भी रस और अलक्कार दोनों एक 
दूसरे की पुष्टि करते आये है । हम।रे यहाँ अलक्कारों मे जो वर्य-विषय 
मिले हुए है वे रस से ही किसी नकिसी रूप से सम्बन्ध रखते हैं। 
रसवत अलक्कार तो इस संज्ञा से आयगा ही | कभी-कभी सूच्म और 
पिहित श्रादि अलक्कार केवल क्रिया-चातुर्य या वाक्‌ू-चातुर्य के द्योतक 
न होकर रस के किसो अद्गज से ही सम्बन्धित रहते है । सूच्ष्मालकूार 
प्राय: शह्व।र का हो विषय बनता है। उसका प्रयोग प्रायः वचन 
विद्ग्धा वा क्रिय। विदृग्धा नायिकाओं दारा ही होता है। वक्रोक्ति 
प्राय: हास्यरस से सहायक होतो है , अभिसारिका नायिकाओं की 
गति-विधि से मीलित और उनन्‍मीलित अलझ्कारों के उदाहरण मिल जाते 
है। नीचे के उदाहरण मे शुक्लासिसारिका द्वारा मीसित अलक्कार 
चरिताथ हो रहा है। देखिए-- 
जुबति जोन्द में मिलि गई, नेक न होति लखाइ। 
तोषे के डरे लगी, श्रली, चली संग जाइ ॥ 


६ सिद्धान्त ओर अध्ययन 


अतिशयोक्ति, विभावना, अ्रतीप, उद्मेज्ञा आदि सभी अलक्कार 
कवि के हृदय में उपस्थित उपसेय को श्रधानता देने की भावना के 
्योतक हैं| अनुप्रास अपनी-अपनी ध्त्तियों के अनुकूल रसों मे सहायक 
होते है। अलक्कार अर्थ-व्यक्ति में भो सहायक होकर रस का उत्कर्ष 
बढ़ाते हैं। 
अलड्ठारवादी रस की नितान्‍न्त अबछेलना नहीं करते। वे 
स्सवत और प्रेयस अलक्लारों द्वारा रस और भाव के अस्तित्व को 
स्वीकार करते है। रस को रस के लिए नहीं वरन्‌ चमत्कार बढ़ाने से 
सहायक होने के कारण अलकझ्षार के रूप से महण करते है। सारांश 
यह है कि अलक्लार नितान्त बाहरी न होते हुण भी अज्ी का स्थान 
- नहीं ले सकते है । रसों को रसवत अ ल्क्कार के अन्तर्गत करना अपने 
मनोराज्य के मोदकों से भूख बुकाना मात्र है। चमत्कार मात्र स्वय॑ 
साध्य नहीं हो सकता है। क 
बक्रोक्ति सम्प्रदाय--इसके प्रधान आचार्य कुल्तक है। 
बक्रोक्ति शब्द दो अर्था से व्यवह्वत होता है, एक अलझ्छार विशेष के 
रूप से और दूमरा उक्ति की वक्रता वा असाधारणता के रुप से। 
बक्रोक्ति अलक्कार वहा होता है जहाँ पर कि श्रोत्ा श्लेष या काकु 
( बंठ-ध्वति ) के आधार पर वक्ता के अर्थ से कुछ सिन्न अथे लगा 
कर उसका उत्तर देने का चमत्कार दिखाता है, जैसे :--- 
अयि गारबशालिनि | मानिनि आज शुघास्मिति क्यों बग्साती नहीं? 
निज कापिनि को प्रिय | गौ अवशा अलिनी कमा कहि जाती कही | 
यहाँ पर महादेवजी ने तो सम्मान देने के लिए पाबतीजी से 
“ गोरवशालिनि कह था, किन्तु उन्होंने इस पद्‌ को संग करके गौं। + 
अचशा + अलिनि ) इसका दूसरा ही अथे लगा लिया ।&: 
कुन्तक ने वक्रोक्ति को व्यापक अर्थ मे लिया है| उस अर्थ से बह 
सब अलक्कारो की साता बन जाती है 'कोउलझ्लारोडनया विना' उन्होने 
उसे कविकोशल द्वारा प्रयुक्ते विचित्रता कह्य है “वक्रोक्तिरेव वैद्र्ध्य- 
भन्नी भशितिरुच्यते! विचित्रता के लिए 'विच्छित्ति! शब्द का प्रयोग 
किया गया है। कवि कुछ असाधारण यात कहता है। वह वायु को 





2 पड, न अरब लि जन तप गन कक कप पल न उन ल्‍केसट ् ् # 
ड लेख 5 के नवस्स मे पाण्डुलिपि की अवव्यवस्था के कारण वक्रक्ति 
जज श्रय ऋवल अलट्टार रूप से ही छपा है ' 


। काव्य की आत्मा ७ 


वायु न कह कर स्वर्ग का उच्छबास कहेगा | कमल को कमल कह कर 
उसको सन्‍्तोष न होगा, वरन्‌ वह ऐसी कल्पना करेगा कि जल्ल सानो 
सहस्त्र नेत्र' होकर आकाश की शोभा को देख रहा है। कथा प्रसद्ग 
आदि को कल्पना द्वारा बदल कर मनोरस बना लेने को भी वक्रता 
के अन्तर्गत माना है; इसको उन्होंने प्रकरण वक्रता कहा है। महा- 
भारत की शकुन्तला की कथा को कालिदास ने बदल दिया है। यह 
प्रकरण वक्रता का अच्छा उदाहरण है । अलक्लार वाक्य वक्रतां से 
आते हैं | ध्वन्ति को भी पयौय ओर उपचार बवक्रता के भीतर लाया गया 
है। इस सम्बन्ध मे रुय्यक का कथन है उपचार वक्रतादिभि: समसस्‍्तो 
ध्यनिश्रपन्न: स्वीकृत एवं! आचार्य शुक्तजी ने वाल्मीकीय रासायण से 
 बक्रोक्ति का जो उदाहरण दिया है ( न स संकुचित: पन्‍्था येन बाली 
हतो गत' अर्थात्‌ वह रास्ता संकुचित नहीं है जिससे बालि गया है 
अर्थात्‌ सुमीव भी मृत्यु पप पर जा सकता है ) वह दक्ति का वैचिज्र्य 
है| बह वक्रता अवश्य है किन्तु उसे केवल मात्र उद्दरहण न सथभना 
चाहिए। वक्रता अनेको प्रकार की होती है। कुन्तक द्वारा दी हुई 
काव्य की परिभाषा इस प्रकार है-- 
शब्दाथी सब्तो वक्रकविव्यापारशालिनि | 
बन्चे व्यवस्थितों काव्य तद्विदाल्होदकारिणि ॥ 
इनके सत से कविता में शब्द और अर्थ दोनों का महत्त्व है। 

दोनों मे कवि का वक्रता सम्बन्धी कोशल अपेक्षित है। शब्द और 
अथे दोनो को सुगठित और सुसम्बद्ध होना आवश्यक है। कुन्तक ने 

काब्य मे तद्विद अर्थात्‌ सलहृदयों को आह्वाद देने का गुण सो स्वीकार 

किया है । इस परिभाषा मे रस, रीति एवं गुण (बन्धेव्यस्थितो) और 
_अलझ्लर तीनो को स्थान मित्र जाता है। किन्तु कुन्तक के विवेचन में 

मुख्यता अलक्षारों की है। फिर सी वक्रोक्तिव[द का अभिव्यश्लनावाद 

से तादात्म्य करना ठीक नहीं है ।& 

वक्रोक्तिकार ने यद्यपि अपनी परिभाषा को व्यापक बनाया है 

तथापि उनका झ्ुकांव अलक्लारों को ही म्ुख्यता देने की ओर दिखाई 

देता है। पुस्तक भे अलझ्लार अवश्य व्यापक अर्थ मे आया है। रस 

को भी कुन्तक ने वक्रोक्ति के साधक के रूप मे स्वीकार करते हुए 


कै इस सम्बन्ध में लेखफ़ का अभिव्जनावाद शीर्षक लेख पढ़िए | 


प्‌ सिद्धान्त और अध्ययन 


दएडी आदि की माँति रसवत अलक्कार के अन्तर्गत किया है। फिर 
भो कुन्तक ने रस की मुख्यता स्वीकार की है। जादू वही है. जो सर 
पर चढ़ कर बोले | देखिए-- 
निरस्तरस्सोद्धा रगर्भमौन्दय निर्मराः । 
गिर; कवीना जीवन्ति न कथामात्रमा श्रिता: | 
कुन्तक ने काव्य से कथा को सुख्यतान देकर रस को दी 
मुख्यता दी है। उसी के कारण कवियों की वाणी जीवत रददती है। 
चमत्कार वेचिउ्य और अलक्कार सब में ही यह प्रश्न रहता है कि ये है 
किसलिए ? उत्तर यही होता है--सहृदयो की प्रसन्नता के अर्थ । 
गति #म्प्रदाय--वामन ने रीति को काव्य की आत्मा माना है 


रीतिरात्मा काव्यस्य 
ओर “विशिष्ट पद्‌ रचना? को रीति कहा है। यह विशिष्टता गुणों में है 
क्रौर काव्य शोभा के उत्पन्न करने वाले धर्मों को गुण कहा गया है । 
काध्यशोमायाः कर्तारों धर्मा गुणा. 
गुण और रीति दोनो ही अन्त में साध्य नहीं रहते बरन्‌ शोभा के 
साधक बन जाते हैं। वामन ने अत्क्ारों के कारण काव्य की ग्राहकता 
बतल्ाई है । 
काव्य शह्ममलंकारत्‌! 

किन्तु उन्होने अलझ्गार को सौन्दर्य के उयापक अर्थ मे साना है+- 
'सौन्द्यमल्क्कार --रीति का सम्बन्ध गुणों से है ओर गुणों का 
सस्बन्ध काव्य की आत्मा रस से है। साधुय ओर प्रसाद गुणों का 
सम्बन्ध कोमल ओर कठोर (टवर्ग के तीसरे चौथे बर्णों के मीलित रूप, 
जैसे क्रूड, युद्ध वग्ची ) से लगाया जाता है किन्तु ये वर्ण गुणों से 
द्योतित मानसिक स्थितिविशेष के अनुकूल होते है। जैसे हृष्ट-पुष्ट शरीर 
में ही वीरता के भाव शोसा देते है ( यह नहीं कि मत्र हृष्ट-पुष्ट बीर 
होते हैं ) वेसे ही गुण मानसिक दशा के ही ग्योतक होते हैं--माधुर्य 
मे चित्त को द्रुति का पिघलना या नीचे की ओर फुकना होता है, 
ओज से अग्नि की भाँति झँचे उठने की सनोदशा होती है और प्रसाद 
से चारों ओर फैलने या विस्तार की ओर झुकाव रहता है .६8 


अगुण आर रीति के सम्बन्ध मे पुस्तक का शैली के शास्त्रीय श्राधार 
सम्बन्धी अवच्यायव मी पढ़िए | 


कर 
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बामन ने भी रसो को साना है किन्तु दण्डी आदि की भानित 
रसवतल अलक्ूकार के अन्तर्गत नहीं वरन्‌ कान्ति गण के सम्बन्ध से 
डनका उल्लेख किया है। 'दोप्तरसत्व॑ कान्ति:ः - रस के प्रभाव से वामन 
भी नहीं बचे हैं । 

ध्वनि सम्प्रदाय- ध्वनि सम्प्रदाय के आचार्य ध्वनिकार माने 


' गये हैं और उन्तकी व्याख्या करने वाले आनन्द्वर्धन को भी उतना 
ही महत्त्व दिया गया है, यहाँ तक कि कुछ लोग दोनो को एक ही 
मानते है | प्रोफ़ेसर ए० शझ्कुरन ने अपनी पुस्तक 80770|899 008 0 
]07छ'ए 0छा#ंछवा0 7 5४75४ में इसी पक्ष का समर्थन किया 
है। ध्वनिकार के पूर्वा भी ध्वनि सम्प्रदाय के सिद्धान्न स्वीकृत थे 
ओर कहीं उनका विरोध भी हुआ है, ऐसा ध्वनिकार ने ही कहा है-- 


व्यव्यस्यात्मा ध्वनिरित बुधेयः समाम्नातपूर्वेस्तस्याभाव॑ जगदुरपरे भक्तिमाहुस्तमन्ये 


ध्वनि क्या है ? अमिधा और लक्षणा के अतिरिक्त व्यश्नना 
नाम की एक तोघरी शब्द-शाक्त मानी गई है। व्यञ्ञना का अर्थ है-- 
एक विशेष रूप से प्रभावशाली अज्ञन जिसके कारण एक नया अथे 
प्रकाशित होने लगता है। गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी अश्लन 
की सहत्ता स्त्रोकार की है । 
यथा सुअज्ञन श्रॉजि दृग, साधक, सिद्ध, सुजान | 
कोतक देखहिं श्र बन, भूतल, भूरि निदान | 
व्यक्नना के अद्जन से भूतल का ही गुप्त खजाना नहीं वरन्‌ 
हृदय-तल की निधि भी प्रकाशित हो जाती है। 
लक्ष्याथे' और ब्यंग्यार्थ में यही भेद है कि मुख्याथ के बाघ 
होने पर लक्षणा का व्यापार चलता है किन्तु व्यश्लना-व्यापार में 
मुख्यांथ के बाध की आवश्यकता नहीं होती। वह अर्थ ऊपरी तह पर 
नहीं होता है परन्तु उसमे कत्षकता दिखाई देता है | जहाँ पर अमिधा 
का अर्थ व्यक्षना से दूब जाता है वहीं रचना ध्वनि कही जाती है। 
यत्रार्थ, शब्दों वा तमर्थमुपसज नीकृतस्वार्थों । 
व्यड क्ः काव्यविशेषः स ध्वनिरिति सूरिमिः कथितः ॥- घ्वन्यालोक 
इसी ध्वनि के चमत्कार के आधार पर काव्य की तीन श्रेणियाँ 
की गई हें--“ध्यनिकाव्य” जिसमे अभिधार्थ की अ्रपेक्षा ब्यड ग्याथ की 
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हे 


प्रधानता हो |# 'गुणीमभून व्यक ग्य' जिसमे व्यडः ग्याथे गोण हो गया 
हो अर्थात्‌ वाच्यार्थ के बराबर या उससे कम महत्व रखता हो। 
तीछरा भेद है 'चित्रकाव्य' जिसमे बिना व्यज्जता के भी चमत्कार होता 
है। यह ध्वनि सम्प्र ग़य ही उदारता है. कि जिन काव्यों में ड्यडःस्यार्थ 
की प्रधानता न हो उनको भी काव्य की श्रेणी मे रक्खा है; चाहे वह 
निम्न श्रेणी ही क्योन हो | ध्यति में व्यडग्याथे की प्रवानता 
रहती है । वास्तव में यह अथ का भी" अर्थ है, इसमें थोड़े में 
बहुत का, अथवा एकता में अनेकता का चप्तत्कार रहता है| शाश-त्ण 
मे नवीनता धारण करने वाला सौन्दर्य वा रमणोयता का जो 
लक्षण है वही ध्वनि मे भी घटता है। केवल हाथ-पर, नाक-कान 
से पूर्ण होना ही सोन्द््य नहीं है। सौन्दर्य उससे ऊपर की चीज है-- 

ध्वनि उसी अवर्शनीय ओर कछु' में आती है । ध्यनि को हो 
प्रतीयमान अर्थ भी कहते हैं| यह विभिन्न अययत्रों के परे रहने वाले 
स्त्रियों के सान्द्‌य की भाँति महा।कवियो की वाणी में रहती है । 

ध्वनि में काव्य के सोन्द््य के एक विशेष एवं अनिर्व॑चनीय उत्रा- 
दुन की ओर ध्यान आकर्षित किया गया है। यह साम्प्रद[य करोव- 
करीब रस सम्प्रदाय की बराबर ही त्लोक प्रिय हुआ है। मुक्तक काव्य 
के सूल्याक्ून में इसको विशेष सान मिला क्योकि स्फुट पद्मों से प्राय: 
ऐसा रस-परिपाक नहीं होत। जे पा कि प्रबन्धान्तर्गव पद्मयों मे अथवा 
नाठकों में । 


ध्वनि सम्प्रदाय के सम्बन्ध मे भी यह कहा जा सकता है कि 
वह सोन्द््योत्पादन ओर रस-रृष्टि मे प्रधानतम साधन है किन्तु रस 
का स्थान नहीं ले सकता | अल्क्कार, वक्रोक्ति, रीति ओर ध्वनि सब ही 
सोन्दर्य के साधन है। रमणीयता वा सोन्दर्य भी तो स्वयं अपने 
से कोइ अर्थ नहीं रखता, वह किसी सचेतन के लिए होता है और 
डसकी साथकता डसी को प्रसन्नता देने में है। जक्गलल् मे मोर नाचा 
किसने जाना १ सौन्दर्य, सोन्द्रयौस्वादक की अपेक्षा रखता है। सोनद- 
यस्वरादत का अन्तिम फल है आनन्द । वही रस है। 'रसो दे सं: रस॑ 
है वाय॑ लब्ध्वाउडनन्दी भव्रित! आनन्द एक ऐसो संज्ञा है जिस पर 
_ रुक जाना पड़ता है । बह स्वयं ही साध्य है । 
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समन्‍्व॒य- काव्य के लिए भाव और अभिव्यक्ति दोनों ही 


अपेक्षित है । अनार, बक्रोक्ति, रीति ओर ध्वनि सो अभिव्यक्ति के 
सौन्दर्य से अधिक सम्बन्धित है। अलकझ्लार शोभा को बढ़ाते है, रीति 
शोभा का अक्ल है किन्तु पूर्ण शोभा नहीं, वक्रोक्ति मे काब्य को 
साधारण वाणी से प्रथक करने वाल्नी विज्कक्षणता पर अधिक. बल 
दिया गया है किन्तु स्व्राभाविकता और सरलता की उपेक्षा की गई 
है। कुन्तक ने स्वभावोक्ति को अलक्कार नहीं माना है। मैया कत्रहि 
बाढ़ेगी चोटी! अथवा मैया दाऊ मोहि बहन खिजावत' की स्त्राभा- 
विकता पर सौ-सो अलकझ्कार न्योछावर किये जा सकते हैं । 


ध्वनि और रस सम्प्रदाय की प्रतिइ्न्द्विता अवश्य है किन्तु 
उनकी प्रतिद्वन्द्िता इतनी बढ़ी हुई नहीं है कि समन्वय न हो सके | 
आचार्यों ने स्थयं ही उसका ससनन्‍्वय कर लिया है। ध्वनि का विभा- 
जन करते हुए तीन प्रकांर की ध्वनियाँ मानी गई हैं, वस्तु ध्वनि, अल- 
छूर ध्वनि ओर रस ध्वनि । 


इन तीनो भेदों मे रसध्चनि को जो असंल्नद्यक्रम व्यडम्ग्य 
ध्वनि के अन्तगंत है अधिक महत्व दिया गया है। रस में ध्वनि को 
तात्काल्िक सिद्धि है । उसमे उ्यडग्याथ ध्वनितं होने की गति इतनी 
तीत्र होती है कि हनुमानजी की पूंछ की आग ओर लक्का-दृहन कीमॉति 
पूवीपर का क्रम दिखाई ही नहीं देता है। रस ध्वनि को विशिष्टता 
देना रस सिद्धान्त की स्वीकृति है। ध्वनिकार ने कहा है कि व्यकम्य 
व्यक्षक भाव के विविध रूप हो सकते है। किन्तु उनमे जो रसमय 
रूप है उस एकमात्र रूप मे क्रवि को अवधानवान होना चाहिए; अर्थात्‌ 
सावधानी के साथ श्रयन्नशोत्र होना व5ःछनीय है, देखिए -- 
व्यड ग्य-्व्यज्ञक भावेडस्मिन्विविधे सम्भवत्यपि । 
रसादिमये एकस्क्रिनू कवि स्थादवधानवान ॥ 
ध्यनिकार ने ओर भी कहा है कि जेसे वधन्त में वृक्ष नये 
ओर हरे-भरे दिखलाइ देते हैं वेसे ही रस का आश्रय ले लेने से पहले 
देखे हुए अर्थ भी नया रूप धारण कर लेते हैं। 
दृष्प्रवा अपि ह्ार्था: काब्ये रस परिग्रह्यत्‌ । 
सर्व नवा इवाभान्ति मघुमास इब हुमा. ॥ 


मम्मटाचांये ने सी जिन्होंने कि ध्चनि के सिद्धान्त को मान कर 
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रस का वर्णन भी ध्वनि के अन्तर्गत किया है कवि की भारती की 
धन्दना करते हुए उसे ह्ादैकभर्यी! और “नवरस रुचिरां! कहा 
है। इतना ही नहीं उन्होंने तो दोष, गुण और अलझ्लारो की परिभाषा 
भी रस का ही आश्रय लेकर दी है। जिस प्रकार आत्मा के शोयौदि 
गुण हैं उसी प्रकार काञ्य के अज्ी रस में हमेशा गहने वाले धर्म गुण 
कहलाते हैं। देखिए-- 
ये रसस्याह्रिनो धर्मा: शायौदय इवात्मनः । 
उत्कप हेतवघ्ते स्यथुस्वलस्थितयो गुणा; ॥--काव्य-प्रकाश 
सम्मटाचार्य ने अलक्कारों को रस का डपकारी माना है और 
दोषों की व्याख्या भी रस के सम्बन्ध में की है । उन्होंने कहा है कि 
दोष मुख्याथ के नाश करने वाले है. और मुख्य तो रस ही है, उसी के 
सम्बन्ध से वाच्याथ भी मुख्य कहलाता है। उसीके अपकर्प के कारण 
दोष कहलाते हैं अर्थात्‌ रस के अपकर्प के कारण ये दोष की संज्ञा से 
आते हैं । देखिए-- 
मुख्यार्थहतिदोंपों रसश्र मुख्यस्तदाश्रयाद्वाव्यः | 


इसमे हति शब्द आया है। हतिः का अथ्थे है अपकर्ष 
( दृतिरपकर्प: )। | 


इन परिभाषाओं मे रस की इतनी स्पष्ट स्वीकृति है कि इनको 
पढ़ कर कोई भी यह नहीं कह सकता कि सम्सट' रसवादी नहीं थे, 
यहाँ तक कि रस सिद्धान्त के पोषक ओर अभिभावक आचार्य विश्व- 
नाथ ने इनका ही अनुकरण किया है। उन्होने गुण शब्द की व्याख्या 
करते हुए लिखा है-- 
खल्वब्विवमासस्यात्मन उत्कपदतुत्वाच्छोयादयों गुणशब्द वाच्याः | 


मम्प्ट ने यद्यपि-काव्य की परिसाषा से रस का उल्लेख 
नहीं, किया है ( उसमे , “बनि का भी डल्लेख नहीं है | तथापि जिन 
तीन चीजों का अथात्‌ दोष (अदोषी ) शुण ( सगुणी ) और 


अलझ्कार ( अनलडःऊती पुन क्वापि ) का उल्लेख है, उन सब को रस 
के आश्रित कर दिया है | 


रसवादी विश्वनाथ ने यद्यपि सम्मट की काञ्य परिभाषा का 
खण्डन किया है ओर रस की स्वतन्त्र व्याख्या को है फिर भी रख 
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को व्यड-ग्य ही माना है और ध्वनि के भेदों में असंलक्ष्यक्रमव्यडग्य 
ध्वनि को मानते हुए रस और भावों को उन्तके अन्तर्गत रक्खा है। 
किन्तु रसोंकी व्याख्या वहाँ पर नहीं की है। भेद इतना ही है 
कि मम्मट ने रस का वर्णन स्व॒तन्त्र न रख कर उसे ध्वनि के ही 
प्रसड़' में किया है। विश्वनाथ ने व्यज्ञना के प्राधान्य पर पाँचवों परि- 
च्छेद ही लिख डाला है ओर रस की अभिव्यक्ति के लिए अन्य वृत्तियो 
का निराकरण कर व्यख्जना नास की वेदान्तियों की तुरीया अवस्था 
की सी तुरीया ( चतुर्थ ) बृत्ति को ही स्व्रोकार किया है.। ( तुरीया 
वृत्तिम्पास्यैवेति सिद्धम्‌ ) और यह प्रश्न उठाकर कि तुरीया वृत्ति क्‍या 
है जन्‍होने कहा है. “सा चेय॑ ब्यक्लना नाम वृत्तिरित्युच्यते बुधे”ः विश्व- 
नाथ ने भी-ध्वनिकाव्य ओर गुणीमूत व्यडग्य नाम के काव्य के दो 
भेद करते हुए उन्होंने चित्र काव्य को नहीं साना है ) ध्वनि काव्य 
को उत्तम काव्य कहा है-- 
वाच्यातिशयिनि व्यड ग्ये ध्वनिस्तत्काव्यमुत्तमम! - 


साहित्य शब्द ( सहित का भाव ) से ही स्वयं समन्वय-बुद्धि 
है । इसी कारण साहित्य के आचार्यों मे वह साम्भ्रदायिक कट्टरता 
नहीं होती जा कही-कहीं धार्मिक आचार्यों में देखी जाती है। रसवादी 
विश्वनाथ ने ओर सत्र मतो को भी डांचत स्थान दिया है--उत्कप- 
हेतब: प्रोक्ता: गुणालक्लाररीतयः। क्षेमेन्द्र के औचित्य वाले निद्धान्त 
को महत्ता दी है--औचित्यं॑ रसासद्धस्य स्थिरं काव्यस्य जीवितम्‌! । 
डस सिद्धान्त की रसाभास में स्वीकृति हो जाती है' 'तदाभासा 
अनोवित्यप्रवत्तिता: जहाँ, अनौचित्य मे प्रयोग हो वहाँ आभास 
कहलाता है । क्षेमेन्द्र ने औचित्य की परिभाषा इस प्रकार की है-- 
जचितं प्राहुराचायों: सद्ृशं क्रिल् यस्य यत्‌ | 
उचितस्थ यो भाव: तदौचित्य॑ प्रचक्षते || 
अर्थात्‌ जो जिसके सदश हो अर्थात्‌ अनुकूल वा उपयुक्त हो 
उसे आ।चाय उचित कहते है | उचित के भाव को ही ओऔचित्य कहते 
हैं । किन्तु कविता केवल औचित्य मात्र नहीं है। वस्तुएं एक दूसरे के 
अनुकूत्त हो सकती हैं फिर भी उनमे सरसता अपेक्षित रहती है । 


अलक्षार वक्रोक्ति रीति और ध्वनि अभिव्यक्ति से ही सम्बन्ध 


१४ सिद्धान्त और अध्ययन 


रखते हैं। यद्यपि रसध्वनि और वस्तुध्वचनि मे विपय का अहण है 
तथापि उनमे भी मुख्यता ब्वन्नन व्यापार की ही है | गुण रीति ओर 
अतकुरों ओर ध्यनि का भो सम्बन्ध कृति से ही है। कतों ऑर 
भोक्ता कुछ गौण से रहते हैं. । रस मे कर्ता ( कवि ) कृति ( काज्य ) 
और, भोक्ता ( पाठक ) तीनों को ही समान सहत्व मिलता है। उसमें 
प्रवाह है, गति है और जीवन की तरत्नता है । वह कवि के दिसांगेरि 
से विशाल और रत्नाकर से विस्तृत और गम्भीर छदय ख्ोत से 
निस्तत होकर छूति के रूप से प्रवाहित होता हुआ पाठक के दछूदय 
को आपलावित करता है। इसीसे वह रस ( जल के अर्थ में ) अपना 
नाम सार्थक करता है । आस्वाय हो ने के करण वह रसना के रस 
की भी समानधर्सता सम्पादित करने से समर्थ रहता हैं। म्लान 
ओर म्रियमाण हृदयों को संजीवनी शक्ति प्रदान कर आयुर्वेद्क 
रस के गुणों को भी वह अपनाता है। काव्य का सार होने के कारण 
उसमे फल्नों के रस की भी अभिव्यक्ति है। रस अथौत्‌ आनन्द तो 
डसका निजो रूप है; वह रमणीयता का चरम लक्ष्य हे ओर अथे की 
अथे स्वरूपा ध्वनि का भी विश्रास-स्थत्न है। इसलिए वह परमार्थ है, 
स्वयं प्रकाश्य, चिन्सय, अखण्ड, ब्रद्मानन्द्‌ सहादर है; 'रसो वे सः |! 


काव्य फी परिसावा .. रह 


काव्य की परिभाषा 


भारतीय समीक्षा क्षेत्र मे लक्षण या परिभाषा का प्रश्न काव्य 
_ की आत्मा के सम्बन्ध से डठाया गया है,। क्योकि आत्मा ही 
सार वस्तु है। कुछ आचार्यों ने आत्मा का प्रश्न न उठा कर स्वतन्त्र- 
रूप से भी परिभाषा दी हैं. काव्य मे दो पत्त रहते है, एक भाव पक्ष 
और दूसरा अभिव्यक्ति या कल्न। पक्ष । यद्यपि दोनों पक्तो का अपना- 
अपना महत्व है और दोनों ही एक दूसरे से सम्बन्धित है तथापि 
मुख्यता भाव पक्त को ही दी जाती है । रल को काव्य को आत्मा 
मानने वाले आचार्य साव पक्ष को हो प्रधानता देते हैं। अलक्लार और 
रीति को काव्य की आत्मा के पद पर प्रतिष्ठित करने वाले आचाये 
अशि व्यक्ति को महत्व प्रदान करते है, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 
कि कुछ दार्शनिक शरीर को ही आत्मा मान लेंते हैं । रीति को गुणो 
द्वारा आत्मा तक पहुँच हो जाती है। ध्वनि और बक्रोक्ति साम्प्रदाय 
वाले भींवरी पक्ष को स्वीकार तो, अवश्य करते है किन्तु उनका क्ुकाव 
अभिव्यक्ति की ओर ही है। अलक्कार, वक्रोक्ति और ध्वनि में कल्पना 
का भी थोड़ा कार्य पड़ता है। हमारे यहाँ भाव पक्त पर कुछ अधिक 
यत्न दिया गया है ॥ पाश्चात्य देशों मे कल्पना तर्व का विशेष आश्रय 
मिला है; इसका कारण है,वह यह है कि उनके यहाँ के समीक्षा शास्त्र 
के आदि आचार्य अरस्तू ने कन्ा को अनुकरण माना है । अनुकरण 
में मूनेता की मुख्यता रहती है और मूनेता का सम्बन्ध कल्पना से है । 
हमार यहों के आदि आचार्य भरत मुनि ने भी नाटकों के सम्बन्ध से 
काव्य की विवेचना की है ( जैसे अरस्तू ने ) अनुकृति का भी प्रश्न 
उठाया गया है किन्तु उन्होंने रस और भावों को द्वी मुख्यता दी है । 
यही भारतीय ओर पाश्चात्य मनोवृत्ति का अन्तर है। भारतीय मनो- 
वृत्ति कुछ भीतरी अधिक है और पास्चात्य मे बाहरी पर अधिक 
सल है । इसका यह अभिप्राय नहीं कि पाश्चात्य देशो में भीतरी पक्ष 


की उपेक्षा है। 
काव्य के तत्व---काव्य का मूल तत्व तो रागात्मक या भांव- 


तत्व द्वी दे किन्तु ऊसके माथ पाश्चात्य देशो मे कल्पना तत्व, बुद्धि 
ऋोर शेलो हि 
तत्व और शैलो तत्व को भी साना है। कल्पना भाव को पुष्ट करती 
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है और उमके लिए सामग्री उपस्थित करती है, साथ ही अभिव्यक्ति मे 
सी सहायक होती है कल्पना का सम्बन्ध मानसिक सृष्टि से है। चह 
चाहें कवि की भावनाओं के अनुकूल ब्रह्मा की र्ष्टि का पुननिर्माण 
हो ओर चाहे उसमें जोड़-तोड़ और उल्लट-फेर करके बिलकुल नड़ 
( किन्तु सुसंगत और सुसम्भव ) रचना हो | बुद्धि-तत्त्व कल्पना को 
उच्छ छल होने से बचाये रखता है ओर भावों को भी मर्यादा के 
भीतर रखता है। कठोपनिषद्‌ से बुद्धि को इन्द्रिय रूपी अश्वों की 
लगाम कहा है, वह इन्द्रियो की ही लगाम नहीं हैं वरन्‌ कल्पना के 
घोड़ो की भी लगास है। हमारे यहाँ ओऔचित्य, दोषों ओर क्रम, 
प्रसाण, सार, एकावली आदि अलंकारों से कहीं तो पूरे बुद्धि तत्त्व 
का आर कहीं उसके भावसय आभास का ( जैसे काव्यलिबड्न आदि में ) 
समावेश हो जाता है। बुद्धि-तत्व से सत्य ओर शिब की रक्षा होती 
है और कल्पना और भाव-तत्त्व से सुन्द्रम का निर्माण होता है । 
कल्पना से सुन्दरम्‌ का शरोर बनता है और भावना मे उसकी आत्मा 
रहती है। सुन्दरम्‌ रस का विपयगत पक्ष है ' शैली का सम्बन्ध अभि- 
व्यक्ति से है उसके द्वारा कवि के हृदय के साथ पाठक के हृदय का 
सहस्पन्दन कराया ज्ञाता है । इस तत्त्व को हमारे यहाँ अलझ्ू।र, रीति 
और शब्द-शक्तियो मे भी श्राश्रय मित्रा है। काव्य की परिभाषाओं 
में इन्हीं तत्त्यों मे से किसी एक या एक से अधिक तत्त्वों को मुख्यता 
दी जाती है। हमारे यहाँ काज्य की अनेकों परिभाषाएँ है. किन्तु उनमे 
तीन मुख्य है । 

सश्मटा चाये-मस्मठाचार्य ने दोपरदित गुशवाली और 
कभी अनलड-कृत भी, शब्द आर अर्थभयी रचना को काब्य 
कहा है| 

इप्त परिभाषा से गुणों के साव ओर दोषों के अभाव को 
मुख्यता दी गई है। अलकझूरों को नितान्त आवश्यक नहीं माना है 
क्योकि जिसके बिना भो कोई चीज कभी रह सके डसे उसके लिए 
आवश्यक नहीं कह सकते हैँ। आचार्य विश्वनाथ ने इस परिभाषा की 
आलोचना करते हुए कह्दा है कि बड़ी उत्तम कविताओं से सी थोड़ा 
_ पे दीप निकन आता है, इसलिए ही वे कविता की श्रेणी से बाहर 


के तददोपा शब्दार्थों समुणावनलंकृती पुनः क्वापि!--काव्य प्रकाश | 
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नहीं निकाल दी जाती। अलक्कार जब लक्षण में आवश्यक नहीं तब 
उनका उल्लेख ही वथा है । वेसे काव्य-प्रकाश में ध्वनि को प्रधानता दी 
गई है, रस को भी ध्वनि के अन्तर्गत माना गया है किंतु इस परिभाषा 
मे न ध्वनि का ही नाम है ओर न रस का कोई उल्लेख है। यह परि- 
भाषा ऊपरी है। सस्मटाचार्य ने यद्यपि रस का उल्लेख नहीं किया है 
तथापि गुण और दोप। को जिनको कि परिभाषा में प्रधानता मिली है, 
: रस के,ही उत्कर्ष ओर अपकर्प , घटाने का) का हेतु माना है। उन्हों 
रस को ही अंगीके साना है। इस प्रकार मम्सट ने भी कुछ फेर-फार 
के साथ रस को ही प्रधानता दी है । 


आचार्य विश्वनाथ-- उन्होंने एके साथे सब सधे” के नियम का 


अनुसरण करते हुए काव्य की परिभाषा इस भ्रकार की हैः--“वाक्य॑ 
रसात्मक॑ काव्यम! अर्थात्‌ रसयुक्त वाक्य काव्य है। जहाँ दण्डी 
मम्मटादि ने पत्तों और शाखाओ को सींचने की ओर तुलसीदासजी के 
शब्दों में 'बरी-बरी में लौन' देने की कोशिश की है वहाँ विश्वनाथ ने 
जड़ को सींचा है। गण अलक्कारादि सभी रस के पोषक हैं। वाक्य! 
शब्द से अथे भो शामिल हो जाता है क्योकि सार्थक शब्द ही वाक्य 
बन सकता है। इसके रसात्मक शब्द मे काव्य का अनुभूति पक्ष या 
साव-पक्ष आगया ओर वाक्य शब्द मे अभिव्यक्ति पक्ष अथवा कला 
पक्ष आगया। इस पारिभाषा में केवल यह दोष बतलाया जाता है कि 
रस की परिभाषा अपेक्तित रहती है किन्तु मोटे तौर से सब लोग 
जानते हैं कि रस क्‍या चीज है ? इसीलिए रसगंगाधरकार पंडितराज 
जगन्नाथ ने रमणीय अर्थ को प्रधानता दी है। उनका कथन है कि 
रमणीय श्रथे का प्रतिपादक शब्द काव्य है || रमणीय का श्थे है 
मन को रमाने या लीन कर लेने वाला। रस से भी मंन आनन्द से 
व्यांप्त हो जाता है । र्मणीयता से रस का भाव संलग्न है। रमणीय 
अर्थ मे रस के अतिरिक्त और चमत्कार भी आ जाते हैं। रस मे सी 


# ये रसस्या क्ञिनो धर्मों. शोयादिया इवात्मनः, 
- उत्कप हेतवस्ते स्थुस्व॒ज्नस्थितयो गुणाः ॥ 
श्रधात्‌ जिस तरह से शोयादि आत्मा के गुण हैं, उसी प्रकार काव्य में 
श्रद्धी दप रस के स्थायी धर्म गुण हैं और वे रस के उत्कष के कारण होते हैं । 
| रमणीयार्थप्रतिपादक, शब्द, काव्यम--स्सगंगाघर 
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अन्य चमत्कारों का भी उसके पोषक रूप से महत्व रहता दे | इसलिए 
हम प्राचीनों की परिसाषाओं मे विश्वताथ की परिभाषा को ही प्रधा- 
नता देंगे । इसमें अन्य परिसाषाओं का भी समावेश द्वो जांता है | 


शेकपपीयर-- ( 308768760/8 ) शेक्सपीयर ने “कल्पना” 


को प्रधानता देते हुए लिखा है. कि कवि की कल्पना अज्ञात वस्तुओं 
को रूप देती है, उसकी लेखनी वायवों नगण्य अस्तित्वशून्य पदार्थों 
को भी मू्ते बनाकर नाम और आप प्रदान करती है । 
28 [7980779%907 00068 [00/0# 

पृप6 00 0 फायएु8 ए्राया0्मा, 06 90878 960 

पुप्रताव शीश $0 89068, भाव 8ए868 $0 थाएए 
70788 
. & 009)] 9609॥8807 8700 8 78778 
बर्डस्वरथू--( ए००१४ण़०४ ) वर्डस्वर्थ ने भाव! को प्रधा- 


५ अा) 
नता देते हुए लिखा है कि कराउ्य शान्ति के समय में स्मरण किये हुए 
प्रवलत मनोवेगो का स्वच्छुन्द प्रवाह है। 


]2060ए 78 006 8[707॥060 08 0ए67[]3 शञ 07 छ0 ज़९पपों 
(68९]728 46 ४8768 [0 00000 [7077 ७7000॥070 7200।|6060 
गा ए070ए।॥ै6ए. 


मिलूटन (१(॥॥00) ने कविता को सादा, अत्यक्ष मूलक और 
रागात्मक कहा है। 


7060ए ह80प्रौत 96 8799]6, 
709838707966 


३ फॉलरिज ने ( 00)९77086 ) अभिव्यक्ति को प्रधानता देते हुए 
कहा हे कि कविता उत्तमोत्तम शब्दों का उत्तमोत्तम क्रम-विधान है-- 
708॥079 0॥86 )९-६ छ0708 70 06 9686 000७7: 


कारलायल ने ( 09796 ) काव्य की संगीतमयते पर 
यज्ञ दिया है । कविता मनोवेगमय और संगीतमय भाषा मे मानव 
अन्तःकरण की मृर्ते ओर कल्लात्मक व्यज्ञना करती है । 


मेथ्यू आनेल्ड ने ( १(४॥४०७ 87706 ) कविता को 
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सूल में जीवन की आलोचना कहा है--206607ए 8 ॥७ 9007 & 
०००४३ 0| ]6, उन्होंने जीवन ओर विचारात्मक पक्ष अथौत्‌ 
बुद्धि-तत््व पर अधिक बल दिया है। इस परिभाषा में भावात्मकता 
का कुछ असाव सा दिखाई देता है। 
हडसन ( प्रिपत800 ) इन सब्र दृष्टियों का समन्वयन्सा 
करता है। उसका कथन है कि कविता कल्पना ओर मनोवेगों द्वारा 
जीवन की व्याख्या करती है। 
7007ए छ ७873 पराश'.7/"8७8/0०॥ 0[ ]6 घाएठफए्टरी 
प88798॥079 ६0 ९ (६0007. 
इसमें फिर भी अभिव्यक्ति के सौन्दर्य की कमी रह जाती है । 
आचार्य जॉनसन ने ( 7007800 ) अपनी परिभाषा में 
प्राय: चारो तत्वों को सम्मिलित कर लिया है। उनका कथन है कि 
कविता सत्य ओर प्रसन्नता के सम्मिश्रण की कला है जिसमें बुद्धि 
की सहायता के लिए कल्पना का प्रयोग किया जाता है। कल्ला शब्द 
में अभिव्यक्ति भी आ जाती है। > 
20607ए 78 #3 0 0[ पा।ंगा ह 90९8६००७ जाती #पाी 
एप 6०४ 7792798/707 80 ॥08 )।८)ए 0६ 7॥€७४०. 
दिवेदीजी ओर शुक्नजों+आजऊकल के दिन्दी लेखकों ने भी , 
“कविता के सम्बन्ध से यहुत-कुछ लिखा है। उत्तम आचाये रासचन्द्रजी 
शुक्त का “कविता क्या है? शीर्षक लेख बहुत महत्व॒ का है। आचार्य 
महावीरप्रसाद द्विवेदी ने भी 'काउ्य और कविता शीपेक लेख से अपने 
विचार प्रकट किये है | वे मिलूटन की परिभाषा से अधिक प्रभावित 
हँं---कविता सरल, प्रत्यक्ष मूलक और ' रागात्मक होनी चाहिए। बे 
कविता मे असलियत पर जोर देते हुए लिखते है-- 
सादगी असलियत और जोश, ( मिज्नटन के बतलाये हुए 
तीनों गुण ) यदि ये तीनो गुण कविता मे हो तो कहना ही क्‍या है । 
परन्तु बहुधा अच्छी कविता में भी इनमें से एक आदि गुण की कमी 
पाई जाती है । कभी-कभी देखा जाता है कवि कविता मे केवल जोश 
रहता है, सादगी और असलियत नहीं । परन्तु बिना असलियत के 
जोश का होना बहुत कठिन है। अतएवं कवि को असलियत का सब 
से अधिक ध्यान रखना चाहिए 
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असलियत शब्द को दिवेदीजी ने बिलकुल संकुचित अथ में नहीं 

माना है। वे कविता को बिलकुल इतिहास नहीं बना देना चाहते हैं । 
वे कल्पना को भी महत्वपूर्ण स्थान देते हुए कहते हैं कि कविता का सब 
से बड़ा गुण नई-नई बातों का सूकना है। इसके लिए वे कल्पना 
( [792779#07 ) की बड़ी आवश्यकता स्वीकार करते हैं। रागात्मक 
तत्व को उन्होंने जोश के रूप मे लिया है. किन्तु उन्होंने उसे विशेष 
महत्व नहीं दिया है । आचार्य शुक्ल्जी सत्य को -अवहेलना न करते 
हुए भी रागात्मक तत्व को प्रधानता देते हैं। वे लिखते हैं:-- 


“ धीजस प्रकार आत्मा की मुक्तावस्था ज्ञानद्शा कहलाती है उसी 
प्रकार हृदय की वह मुक्तावस्था रसद्शा कहलाती है | हृदय की इसी 
मुक्ति की साधना के लिए ' मनुष्य की वाणी जो शब्दू-विध।न करती 
आई है उसे कविता कहते हैं ।इस साधना को हम भावयोग कहते हैं । 
ओर कर्मयोग ओर ज्ञानयोग के समकक्ष मानते हैं 


हृदय की मुक्तावस्था की शुक्लजी ने इस प्रकार व्याख्या 
“जब तक कोई अपनी प्रथक सत्ता की भावना को ऊपर किये 
हुए इस ज्षेत्र के नाना रूपों ओर व्यापारों को अपने योग-क्षेम, हानि- 
लाभ, सुख, दुःख आदि से सम्बद्ध कर के देखता रहता है तब तक 
उसका हृदय एक प्रकार से बद्ध रहता है। इन रूपो और व्यापारों के 
सामने जब कभी वह अपनी प्रथक सत्ता को धारणा से छूटकर अपने 


आपको विल्कुल मूलकर विशुद्ध हृदय मात्र रह जाता है, तब बह 
मुक्त हृदय हो जाता है । 


इस मुक्तावस्था मैं पहुँचने से व्यक्ति पर क्या प्रभाव पड़ता है, 
इसके सम्बन्ध में आचाये शुक्लजी लिखते हैं:--- 


'कविता ही मनुष्य के छृदय को स्वार्थ सम्बस्धों के संकुचित 
मण्डल से ऊपर उठाकर लोकसामान्य भावभूमि पर ले जाती है,,.. 
उस भूमि पर पहुँचे हुए मनुष्य को कुछ काल के लिए अपना पता नहीं 
रहता । बह अपनी सत्ता को लोक सत्ता मे लीन किये रहता है” 
इस अनुभूतियोग के आभास से हमारे मनोविकारों का परिष्कार तथा 


शेप साष्टि के साथ रागात्मक सम्बन्ध की रक्षा और निर्वाह होता है | 
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दमृत्कार-बाढ--- शुक्लजी भाव जगत आर वाह्म जगत का 


सामझस्य चाहते हैं। इसलिए वे न तो कोरे चमत्कारबाद के पक्त में है 
ओर न मनोरक्षन के | थे काव्य को लोकहित स ससन्वित करते है 
आचाये द्विवेदीजी ने चमत्कारबाद को कुछ अधिक आश्रय दिया है। 
चमत्कार के समर्थन से वे क्षेमेन्द्र का मत देते हुए कहते है;--- 


पशज्तित कवि वी उक्तिया से चमत्कार होना परसावश्यक है। 
यदि कविता से चमत्कार नही, कोई विलक्षणुता नहीं तो उसस आनन्द 
की प्राप्ति नही हो सकती। क्षेमेन्द्र की राय है--न हि. चमत्कार रहितरुय 
कवेः कवित्त्वं, काव्यस्य वा काव्यरंबम! इवेदीजी ने श्रीकंठचरित के 
कत्तों का उद्धरण देते हुए रस को भी परसावश्यक माना है। उद्धरण 
इस अकार है-- ' 
तस्तरलंकतिशतरबतंसितोडपि 
रूढो मह्त्यपि पदे ध्ृतसाष्ठबी5पि | 
नून - बिना घनससप्रसरागिप्रेक 
काव्याधिशजपदमहति न प्रवन्धः ॥ 
अर्थात्त 'सेकड़ी अत्झूारों से अलंक्ृत उच्चासन पर आएरूढ़ 
होकर भी और खब प्रकार का साछव धारण कर के सो रस धारा के 
असिषेक के बिना काव्याधिराज पदवी को नहीं आप्त होता !! आचाये 
शुक्लजी ने इस सम्बन्ध मे अपना सत स्पष्ट रक्खा है । उन्होंने कोरे 
धंसत्कारवाद को नहीं स्वीकार किया है । वे उसी चसत्कार के पक्त से 
है जो भाव भेरित हो । वे लिखते है:;-- 


'उक्ति की तह मे उसके प्रव्तेक के रूप में यदि कोइ भाव या 
सार्सिक अन्तवृत्ति छिपा है तो चाहे वेचित्रय हो या न हो, काव्य की 
सरसता,बराबर पाई जायगी ...... ऐसी उक्ति जिपछ्ते सुनते ही सन' 
किसी:साव या सामिक भावनाए जैसे प्रस्तुत वस्तु का सोॉन्दर्य आदि) 
से लीन न होकर एकबारगी कथन के अनूठे ढंग, वर्णु-विन्यास या 
पंद-प्रयोग की विशेषता, दूर की सूक, कब्रि को चातुरी, या निषुण॒ता 
इत्यादि का.विचार करने लगे, वह“काव्य” नही “सूक्ति” दे ! शुक्ल 
जी ने केबल चमत्कार को सूक्ति कहा है। 

दि चमत्कार शब्द्‌ को व्यापक रूप में सान क्षिया जाय ओर 
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हम भाव के चमत्कार को भी चमत्कार कहद्दे तो जषेसेनद्र फे कथन की 
भी सार्थकता हो सकती है। जिन उदाहरणों में (जैसे मंडन के सघेये 
में चिरजीयहु नंद्को बारो अरी, गहि बाद गरीब ने ठाड़ी करी ) भाव 
की स्वाभाविकत| की अपेक्षा दूर की सूक ही अधिक है । हम इसे 
चमत्कार ही कहेंगे। केशव की सी उक्ति ( बेर सयान 5 सी अति लगें। 
अके समूह जहाँ अति जगमगें ) मे हमें यह शुक्त जी के साथ कहना 
पड़ेगा कि इसमें कोरी सूक्ति ही है. कवित्व नहीं । 


प्रसादनी का मत--भखादजी काञ्य को आत्मा की संकल्पा- 


त्मक अनुभूति बताते हैं। उनका केंथन इंस प्रकार है -- 

“काव्य आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है, जिसका सम्बन्ध 
विश्लेषण, विकल्प या विज्ञान से नहीं है । वह श्रेयमयी प्रेय रचनात्मक 
घलान-घारा है। ...आत्मा की मनन शक्ति की वह असाधारण 
अवस्था जो श्रेय सत्य को उसके मृत्त चारुत्व सें सहसा अद्दश कर 
लेती है, काव्य में संकल्प(त्मक सूल अनुभूति कही जा सकती दै। इस 
परिभाषा में सत्य और सोन्द्‌र्य के समन्वय मे आत्मा की सहज-दृत्ति 
( 7ण॥07॥ ) पर बल दिया गया है। यह परिभाषा जॉनसन की 
परिभषा के जिसमे सत्य और प्रसन्नता की बात कही गई है निकट है । 
इससे यह विशेषता है कि चारुता या-सौन्दय को सत्य के मूल में कहा 
गया दै। इसमें दो प्रथक वस्तुओ के समन्वय की बात नहीं है वरन्‌ 
दोनों को एक दूसरे का भीतरी और बाहरी रूप कहा गया है। इसमें 
कवि ही दी प्रधानता है। पाठक ओर अभिव्यक्ति को गौण रक्‍्खा 
गया दे | 


सप्ृभ्वय--काव्य की पूर्णता के लिए पाठक भी उतना ही 


आदश्यक है जितना कि कवि | नाठक की पूर्णता उसके दशेकों में है । 
'अक्ल में मोर नाचा किसने जाना ९? “वह तमाशा नहीं जिसका कोई 
तमाशाई नहीं / कबि रस केजथोज को अपनी कल्पना के रस मे सिद्ध 
करके अपने हृदय में अंकुरित करता है | वह अंकुर भाषा के साधनों 
श्रभिधा, लक्षणा, व्यक्षनना, अलक्कारादि ढारा कृति से पल्नवित् और 
पुष्पित दोकर सहूदय कवि के संस्कारों की उष्णुता में फत्रवान होता 
हे। जिस प्रकार शब्द की साथेकता वायु के कम्पनों में नहीं है वरन्‌ 
कहने और सुनने वाले के सास्य में है उसी प्रकार काव्य की सार्थकता 


दाहुय की परिसाषा[ रे 


कवि और पाठक के भावसाम्य में दै। उसी भावसस्य में अर्थ का 
पूणोतिपूर्ण विकास दिखाई पड़ता है । जिस प्रकार कवि मे संसार से 
फैली हुईं सूच्म भावनाओं की भ्राहकता एवं विस्तारक-शक्ति रहती है, 
वैसे ही सहृदय पाठक में भी का के हृदय की सृक्ष्म तरज्ञों को मूर्तता 
प्रदान करने की शक्ति रहती है ओर यदि वह भावक या आल्ांचक 
भी हुआ तो उसमे विस्तारक शक्ति भो रहती है । कवि और पाठक 
तथा काव्य के विषय तीनो ही देश, फाल के यन्धन से मुक्त हीकर 
पारस्परिक साम्य के विधायक होते हैँ। इन सब बातों को एक परिभाषा 
के संकुचित घेरे में वॉधना कठिन है फिर भी वीचे के शदों में यह 
समन्वित भावना रकखी जा सकती । ह 
काव्य संसार के प्रति कंबि की भाव-प्रधान ( किन्तु छुद्र 
-वैयक्तिक सम्बन्धों से मुक्त) मानसिक श्रतिक्रियाओ की, कल्पना के ढॉचे_ 
में ढली हुई, श्रय की प्रेय-रूपा प्रभावोत्यादक अभिव्यक्ति है। पभा- 
वोत्पादक शब्द द्वारा भाषा की शरक्तिया ओर अलक्वारांद के साथ' 
पाठक का भी संकेत हो जाता है। इस परिभाषा मे प्राय: सभी बातें 
आ गई है. किन्तु उसमे बह लाघब नहीं जो “बाक्यं रसात्सक काव्य? 
में है। वास्तव से यह उसी छा वृहत्‌ संस्करण है ! 
काव्य और साहित्य--सा हित्य शब्द श्रपन व्यापक श्रर्थ में सारे 
वाड मय का द्योतक है | वाणी का जितना प्रसार है वह सब साहित्य के श्रन्त- 
गंत है। इस अथ्थ मे श्रोपधियों के विशापत और बीमा कम्पनियों के दूचना- 
पत्र भी साहित्य मे गा जाते हू । वेज्ञानिक साहित्य, गणित शास्ष श्रथवा 
अर्थ-शास्त्र सम्बन्धी साहित्य ऐसे प्रयोग तो हमारी भाषा में प्रचलित हैं हीं। 
साहित्य का शब्दाथ भी सग्रह के हो निकट है | अ्रपने संकुचित प्रर्थ मे. 
साहित्य काव्य का पर्योय हो जाता है | जहाँ इम साहित्य का प्रश्न-पत्र कहते 
हैं वहाँ साहित्य से काव्य ही अमिप्रेत होता है | यही हाल इंग्रजी शब्द 
7॥॥0780प78 का है | व्यापक श्रर्थ मे जितना श्रक्षरों (7,000९78 ) का 
आयोजन है वह सब लिट्र चर है| लिट चर शब्द लेट्स से ही बना हैं| संकुचित 
श्र में लिट्रे चर काव्य का पर्याय है। काव्य में गद्य ओर पद्य दोनो ही श्रार्ते 
हैं | कविता शब्द यद्यपि पद्मात्मक काव्य से रूढ़ हो गया हैं तथापि कमी 
कभी उसका व्यापक अर्थ मे भो प्रयोग होने लगता है, जैसे जब कोई मनुष्य 
अधिक भावुकता पूर्ण वार्तालाप करने लगता है तव हम उससे कहते हैं 'भाई 
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तुम तो कविता करने लगे! | कविता से पद्मात्मक साहित्य का बोध होता हैं 
किन्तु काव्य शब्द पूरे भावप्रधान साहित्य का बोधक होता है। साहित्य के 
व्यापक अ्र्थ में काव्य ओर शास्त्र दोनो ही आ जाते हैँ | रस प्रधान साहित्य- ' 
काव्य कहलाता है ओर ज्ञान प्रधान साहित्य में जिस में बुद्धि ओर नियम 
का शासन अधिक रहता है वह शास्त्र ( 806706 ) कहलाता है | जीवन 


की पूर्णता दोनो के अनुशीलन में दै--“काव्य-शासत्र विनोदेन कालो गच्छिति 
घीयताम 


काव्य और कला 
इष्टिकोण भेद-पाश्चात्य देशों में प्राय: काव्य की 


गणना कलाओं में की जाती है। वद्दों की विचार-धारा से प्रभावित 
हिन्दी के कुछ आचार्यों ने भी काव्य को कलाओ में स्थान दिया दे 
आाभाय शुक्लजी ने परिडत समाज का ध्यान इस ओर आकर्षित 
किया है कि भारतीय परम्परा मे काव्य का क्षेत्र कलाओं, से बाहर 
माना गया है | हमारे यहाँ कलाओं को उपविद्यात्रों में स्थान मित्ना 
है। काव्य को कल से स्वतंत्र मानने की पुष्टि में महाराज. भवृ दवरि 
का सुभपधिद्ध वाक्यांश--“साहित्य संगीतकला विहीच.? उपस्थित किया- 
जाता है| यह कहा जाता है कि कल्ला यदि साहित्य से भिन्न न होती 
तो उसका अल्षग उल्लेख न होता | इसके विपक्ष में यह कहा जा 
सकता दे कि संगात॑ भी कलाओं में है किन्तु फिर भी कल का प्रथक 
उल्लेख हुआ है । यदि यह कहा जाय कि कला शब्द सद्नीत के साथ 
- लगता है तो वह साहित्य के साथ भी लग जाता है । 


किन्तु जो लोग काञ्य को कला से स्वतंत्र मानते हैं. उनके तर- 
कस में और भी तोर है | भामद ने काव्य के फल्ा में वे वक्तण्यंकलासु 
चज! बतलाया हे | इस से भा यहो अकट हांता दे कि काव्य कल्नाशञ्रां 
से स्वतंत्र हे। काव्य से. कल्ाओ में वे चक्तस्य प्राप्त होता है, काज्य , 
स्वयं, कत्ञा नहीं हे ।. आचाये' दण्डी ने देश-कऋल विराध की भॉति 
कला-पिरयोध भो एक दाष माना है । इसी अ्रसक्ष में उन्होंने कला फतो 
क्रामार्थसंश्रया:” कद्दा हे ओऔर-नृत्य, गीत; वांध आदि कलाओं को 
उसके अन्तर्गंत माना है | 

हमारे यहाँ चोंसठ कलाएं मानो गई हैं । बे एक प्रकार से विद्ग्ध 
पुरुषों वा स्त्रियों की शिक्षा के श्रह्ग हैं । उनमे नाचनो, गाना, तैरना, 
चित्र बनाना, फूलों की माला बनाना आदि बांतें परिगणित हैं। उनमें 
पद्च-रचना या समस्यापूर्ति भी है | काव्य जिसमे गद्य और पथ दोनों 
ही झाते हैं, नहीं है । दशरूपक-कार घनञ्ञय ने धीर-ललित नायक को 
कलात्सक मान] है--'तिश्चिन्तो धीरलतितः “कलासक्तः'सुखी सदु 
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टीका में उसे गीतादिकलाविशिष्टो कद्दा है। दुष्यन्त ऐसा द्वी नायक था। 
उसने शकुन्तला का ऐसा चित्र बनाया था कि उसमें 'सित्तों 
समयामपि,' त्रिवली का उठाव-गिराव ओर नाभि की गहराई का 
छायालोक द्वारा स्पष्ट भान होता थ[-- 


अस्यस्तुज्डमित्र॒ स्तनद्वयमिद निम्नेवना मिस्थिति: । 
ध्श्यन्त विषमोन्नताश्र वलया म्िता समायाभपि ॥ ' 


अब यह प्रश्न दाता है कि क्या वास्तव के काव्य ओर कल्नाओ 

में ऐसा पाथक्य है. कि वे एक दूसरे से स्वतंत्र मानी जॉय ? वैसे 
तो उनमे थोड़ा-बहुत भेद्‌ है ही । कल्नाआ से क्रिया के काशतलन का भाव, 
अधिक है, उसको एक परिभाषा मे कतठृ त्व का व्यक्लक. माना 
गया है । 'ब्यश्षर्यात कह शक्ति कलेति तेनेह कथित। सा! ( प्रसादजी 
हारा सोजराज़ के तत्व प्रकाश से उद्धचुत ) किन्तु इन दोनो के बहुत 
स॑ सम्बन्ध सूत्र हैँ. जो काव्य को यद्यपि कल्लाआ के अन्तर्गत नहीं 
करत ता भो उसक सगोत्रो अवश्य बना देते हैं| काव्यों में नाटक का 
एक चिशिष्ट स्थान है। उसमें गीत-बाद्य_चित्रकारी इत्यादि सभी 
कल्लाए आ जाती है। भरत मुनि ने न|ट+ के सम्बन्ध मे कह्दा हैं । 

लाकायदेशजनन नासय्यमतद्धावरष्यत्ति 

न तज्ज्ञान न तच्छिल्प न सा ववद्या ,न सा कला | 

नस योगो न तत्कम नास्येडस्मित यन्न दृश्यते || 


काव्य के सम्बन्ध से भी एक ऐसी ही,उक्ति है।वबेसे सी तो 
सद्जीत का विशेषर्नवशेष स्वरों द्वारा रसो से सीधा सम्बन्ध माना 
गया दे । सातवीं शताब्दि के |लखे हुए विष्युधर्मोत्तर में स्वरों और 
रसों का सम्बन्ध इस प्रकार दिया गया हैः-- 
पूर्वाक्ताश्व नवरसा. नन्न हास्यश् ह्वारयोमध्यमें-पचमों 
वारगद्रादूमुतधु पड़जपचमों | ु है 
कदंणनिपादगान्वारों वीमत्समयानकथाववतम | 


इस भ्रन्थ में काव्य और कल्लाओ का एक ही दृष्टिकोण से 
वणन हुआ है | यह चात से श्री त्जरत्दास की गवाही पर लिख 
रहा हूँ । मैंने स्वयं इस अन्थ को नहीं देखा है। इसके बारे मे अन्‍्यत्र 
भी झुना ६ । इ'क्टर स्टेल। क्रारश द्वारा किया हुआ- इसका इ'मजी 


जि 


काँन्य भौर कलत्ना . २७ 


अनुवाद भी निकाला गया दे । कला के दोषों के उदाहरणों मे रस के ही 
दोषों बतज्ञा कर दुण्डी ने भी कत्ना और काव्य के सम्बन्ध की एक 
श्रव्यक्त स्वीकृति दी दे ( यद्यपि इसमे कन्ना और काव्य का पार्थक्य 
भी ब्यद्धजित है कि काव्य ता कल्ाओ के वर्णन मे उसके नियम के 
--विरुद्ध न जाना चाहिए ) | देखिए:-- | 


ह मार्गः, कलाविरोधस्यथ मनागुद्धिश्यते यथा ॥ 
वीरश्ड्डारयोर्मावा स्था यिना क्रोधविस्मयों । है 
पूण सह्ध्वरः सोड्यं मिन्नमायः प्रवर्तते || ( ३---१७० ) 


- अर्थात्‌ कला विरोध का उदाहरण दिखाते हैं जेसे बीर और 
आअज्ञार के स्थायीभाव क्रोध और विस्मय है. ( वास्तव मे वीर का 
स्थायोभाव उत्साह आर शज्जार का रति है ) और पूर्ण सातों स्वर 
मिल कर गायन होता है। ( यह बात भी कल्ना-सिद्धान्त विरुद्ध है 
इसमें से ब्रेमेल स्वरा को निकाल “देना चाहिए था। ) 


हमारे यहाँ कल्ना मे संगीत ( जिसमे नृत्य वाद्यादि , सभी माने 
गये हैं ) और शिल्प ( स्थापत्य, मूत्ति-तक्तण कला और चित्र कला ) 
दोनो ही माने गये है 'कशा शल्पे संगीत सेदे चः - अमरकाप | संगोत 
का तो सम्बन्ध क/|व्य स कुछ-कुछ साधा दें ही किन्तु /शल्प का . 
सम्बन्ध सी थोड़ी कठिनाई से रसो द्वारा लगाया जाता है। चित्र - 
ओर भूतियों मे भी रस की अभिव्यक्ति होती है । वास्तव मे हमारे 
यहाँ काव्य कल्ाओ के अन्तर्गत नहीं है वरन्‌ कल्ला ओर काव्य के कले- 
बर भिन्न हाते,हुए उनकी आत्मा एक है। काव्य की आत्मा स्वरूप रस 
ही कलाओ को अलुप्राणित करता है। चौसठ कलाओ मे समस्या पूर्ति 
के अतिरिक्त काव्य से सम्बद्ध और भी कलाएं, जैसे प्रतिमाला ( अंता- 
करी ) नाटको का अभिनय करना, नाठकों का देखना-दिखान[ आर 
कह।नियो का कहना-छुनना अभिधान कोष, छन्दु का ज्ञान, श्रद्देत्तिका 
अआदि सब साहित्यिक वद्याएं कलाओ से परिगरणित हैं । काव्य का 
जितना मनोरक्वक पक्ष है वह सब कलाओं मे आा हे है। हमारे 
यहों यह पक्ष उपविद्या रूप से स्वीकृत हुआ दै। विज्ञान का 
ब्यावद्दरिक पक्त तत्सम्बन्धी कलाओं मे पाया जाता है उसो प्रकार 
' काव्य का ब्यावद्यारिक एवं मनोरज्षक पक्ष कज्ाओं से झा जाता है 


स्प्न सिद्धान्त और अध्ययन्त 


प्श्वात्य देशों में काव्य का सम्पूर्य पक्ष कला के अन्तर्गत दै। भार- 
तीय परम्परा मे उसका व्यावद्ारिक अथोत्‌ शिल्प सम्बन्धी -पत्ष - 
कलाओं में. आता है। उसमें जो काव्य के रूप आये दें वे दिलन-बदलाऊ 
श्रौर समय काटने के साधन से हैं | काव्य की नीची श्रेणियाँ कला में 
अवश्य आ जाती है किन्तु कची ओर नीची श्रेणियों का नितान्त 
पाथकय भी नहीं हो सकता । ४: 


कला और प्रकृति--काव्य की परिभाषा पर विचार करने से 


-पूवे प्रकृति के साथ उसके सम्बन्ध को समझ लेना आवश्यक है। 
मनुष्य संसार में, जन्म लेता है । वह प्रति को अपनी सहचरी के 
रूप में पाता है किन्तु वह सदचरी सदा उसके मनोनुकूल नहीं-होती | 
उसमें चाश्बल्य ओर स्वेच्छा रहतो है। वैज्ञानिक आर कन्नाकार दानों: 
ही प्रकृति सहचरी की उपासना करते हैं, वेज्ञानिक उसे उपास्य से 
परिचारिका बनाता है, कल्लाकार उसे सहचरो दी बनाये. रखता दे 
किन्तु सांज-सम्हांत कर अधिक मनोकूल बना लेता, है.। प्रकृति अपने * 
विकास से कुछ सन्‍्द गति से चलती है। कल्लाकार और वेज्ञ।निक 
उसको गति की'दिशा को प्रहचान कर उसे अपने सामने ले आते हैं । 
प्रकृति गुण-दोषप्य है और कभी-कभी हसको अपने वंशोमूंत्र भो कर _ 
लेती है। कलाकार प्रकृति पर अयना छाव डाल उसे अपना भ्रांवाजुं- 
चर्तिनी बना लेता है | प्रकृति परमेश्वर की कल्ला है तो कज्ना मानव को 
कला ,है। कला में मनुष्य क्रे कट त्व-का भाव रहता है | किन्तु” उसके 
लिए कृत्रिमता आवश्यक नहीं । कला इतनी स्वाभाविक हो संकती है 
कि वह प्रकृति के बिलकुत निकट आ जाय और प्रकृति में ' इतना 
सोन्द््य द्खाई पड़ सकता है कि वह कला की कोटि - मे गिनी जाय । ' 
तभो फूल-पत्तियों में लोग परमात्मा की कारीगरी को प्रशंसा किया 
करते हैं। किन्तु प्रकृति और कला दोनों की सीमाएं अलग हैं; कल्ा 
प्रकृति पर मनुष्य की विजय दे, प्रकृति में मनुष्य की शक्ति को सीमा 


है। यहदों पर प्रकृति का अर्थ अपराजित प्रकृति है। सच्ची कल्ना प्रकृति 
अर मानव के सामझसस्‍्य में है| कह 


कला की परिवाष।--दमारे यहाँ की श्रपेक्षा कत्ञा का सेद्धा- 


न्तिक विवेचन पाश्चात्य देशों में कुछ अधिक हुआ है। इसका यह 
अभिम्नाय नहीं कि हमारे यहाँ कला के सैद्धान्तिक क्विचन का अभाव 


धाजउ्वय और कल्ष। श्६ 


है । हमारे यहाँ कला के व्यावहारिक विवेचन की ओर अधिक प्रवृत्ति 
रही, यह देश-देश की परम्परा का भेद है। 


पाश्चात्य देशों मे कन्मा की परिभाषाएँ आरम्भ में तो वाद्य से 

अन्तर की ओर गई है, अथात्‌ उनमे आक्ृतिक अनुकरण के साथ 

मानसिक पक्ष की ओर संकेत मात्र रहता है , जेसे अरस्तू की परि- 

भाषा से जिससे कि कला अनुकृति मानी गई है) फिर क्रमशः 

इनमें भीतर से बहार की ओर प्रक्षेपण की भ्रव्ृत्ति श्राई। क्रोचे ने 

अभिव्यक्ति ( सो भी सानसिक ही ) को द्वी कला माना है.। प्रकृति 

की न्‍्यूनता और अपूर्णता को, अरस्तू ने भी स्वीकार किया है। कला 
उसी न्यूनता को पूरा करवी है । 

गुप्तजी ने इस भाव की बड़ी सुन्दर अभिव्यक्ति की दैः-- 

हं। रहा जो जहां, सो हो रहा, 

दि वही हमने कहा तो क्या कह्म ! 

तु ह)।ना चाहिए कब्र क्या, केह। 

व्यक्कष करतो है कला वहां, 


व 
न 


इसलिए एक अ,चाये ने कल्ा-का वास्तविक को उसके मानसिंक 
य्ठ में प्रस्थापन कहा है-- 708 9788006&४070 $0 599 76७ 
श]) 708 7707॥9) 8876९०0. इस प्रकार कला वास्तविकता का 
आदर्शीकरण बन जाती है। यह आदृश मन मे रहते हें और इस 
प्रकार वह आदशों के प्रक्षेपण ( [2/0]6०8४00 ) का रूप धारण कर - 
लेती है। देगिल का कथन है कि सौन्दर्य विचार या आदर्श की 
प्रकृति में कलक है 368960ए ॥8 ४6 शेर & 0 ६79 7१68 
४ 070प९४ 980०४ प्राकृतिक सौन्द््य इश्वरीय सौन्दर्य का आभास 
है, कल्ला उसी आभास की पुनरावृत्ति है। किन्तु उसके सत से इस 
पुनरावृत्ति मे विचार ओर आदर्श की चमक ज्यादह रहती है। इस 
प्रकार की परिभाषाएँ ताक्ष्विक ( |(७॥७०॥ए००8) ) कहीं जाती हैं । 


इस दृष्टिकोश के अतिरिक्त और भी इदृष्टिकोणों से कला को 
परिभाषाएँ की गई हैं। हर्वेट स्पेन्सर आदि ने कल्ला की अतिरिक्त * 
शक्ति के अथवा फालतू उसंग के प्रसार और खेल की भद्गृत्ति का 
फल बतलाया दे । यह परिभाषा प्राणि-शास्त्र सम्बन्धी ६ और यह 


३० सिट्ठानत और अध्यदत 
वास्तव में कला की मूल प्रद्धत्ति या प्रजनन की व्याख्या करती दे। 


इस दृष्टिकोण के अतिरिक्त और मी दृष्टिकोणों से कत्षा की 
परिभाषाएँ की गई है। हब॑र्ट स्पेम्तर आदि ने कला की अतिरिक्त 
शक्ति के अथवा ' फाल्नतू उमंग के प्रसार ओर खेल की भ्रद्वृत्ति का 
फल्न बतलाया है। यह परिभाषा आणि-शास्त्र सम्बन्धा है ओर यह 
वास्तव में कल्ला की सूल प्रवृत्ति या श्रजनन की व्याख्या करती है । 
कुछ परिसाषाएँ कत्ता [कप्त का अभिव्यक्ति है ? इसका उत्तर देती है 
कल्ञा रेखाओ, रंगा, गतियों, ध्वनियों ओर शब्दों मे सनुष्य के सनोगत्त 
भावों की वाह्याभिव्याक्त है । कांतपय परिसाषाएं, कल्ला हमको क्‍या 
देती है. ? इस प्रश्न का उत्तर देती है। कुछ लोग तो कल्ना को शुद्ध 
अर्थात्‌ उपयोगिता से असम्बद्ध प्रसन्नता या आनन्द का जनक सानते 
है । यह लोग सोन्दर्यवादी या कलावादी ( &८७५॥७९७॥७४ ) कहलाते 
है । कोई-कोई आच।र्य इसका सम्बन्ध मानवहित से बतलाते हैं । 
फ्रॉइड के अनुयायी कला को दृम्ित वासनाआ का उन्नयन या पयु- 
स्थान मानते है, । यह ज्ञोग भी कल्ना की प्रेरणा की ही व्याख्या करत 
है क्रोंचे ने इसे अभिव्यक्ति साना है | कुशल अभिव्यक्ति सी नहीं । 
उसके सत स अभिव्यक्ति यदि हाती है ता कुशल- ओर सुन्दर सथ 


कुछ हातो हैं, शायद्‌ क्राचे से हां प्रभावत हाकर गुप्तजां ने भी कत्ा 
को कुशल अस्िव्यक्ति कह्दा है । 


प्रखादजी ने अपने काव्य ओर कल्ला शीर्षक निबन्ध मे 
कल! को ज्षेमराजकृत परिभाषा जो शिवसूत्र क्सिशिती से दी दै वह्द 
दगिल का परिभाष[ की कोटि मे आयगो | हम यह्‌ भी देख सकते है 
के द्ेगेल की सी विचार-धारा हमारे यहाँ पहले से वतृंभान थी-- 
'कल्लयति, स्वरूपं आवशयति, वस्तुनि वा तत्न-तन्न श्रमातरि कल्ननसेव 
फल! इसका अजुवाद असादजी न इस अकार किया है--'नवनथ 
म्वरूप प्रथाल्लेख शर्शलनी सोबेत बस्तुआ से या प्रमाता सम स्व का 


आत्मा की परमित रूप से प्रगट करती हें इसी रूप का नास 
कला है |! 


काव्य की भॉति कला के विचार से नीचे की थातो का योग 
 रेदता हूं | 


काव्य ओर कला ३१ 


१--कलाकार का आत्म-भाव या आपा ( ?७78०४।३) 
कला विज्ञान को भाँति कल्लाकार से निरपेक्ष नहीं है इस आत्म-भाव 
: से कलाकार के आनन्द का भी सम्बन्ध है। 

२--प्रकृति के सम्पर्क मे आये हुए कलाकार के भाव और 
विचार जिन मे सोन्दर्य और हित, प्रेय ओर श्रेय का समन्वय 
रहता है। - ह ि 

३--उन विचारों या भावों की अभिव्यक्ति ओर उसका साध्यस 
( पत्थर, स्याही, कागज आदि ) - 

+ ७--कल के दृष्टा या श्रोता | टाल्संटाय ने कल्ला की संक्राम- 
कता पर अधिक बल दिया है। उसका कथन है कि फलाकार कुछ 
संकेतों द्वारा अपने भावों को दूसरों तक पहुँचाता है और बे ;दूसरे 
उन भावों से प्रभावित हो उत्तका अनुभव करते है । कला के लिए 
दर्शक, पाठक और श्रोता आवश्यक हो जाते हैं । 


संक्षेप में कह सकते है कि कला कल्लाकार के आनन्द की 
श्रेय और प्रेय तथा आदुश और यथार्थ को. सर्मन्विब करने वाली 
धभावोत्यादक असिव्यक्ति हे | 


उपयोगी ओर ललित कलाएँ-ऋलाओं का वर्गीकरण कई 
आधारों पर किया जाता है | सब से पहला आधार तो उपयोगिता, 
और सोन्द्‌र्य का है। उपयोगिता भौतिक सुख से सम्बन्धित है सौन्दर्य 
मानसिक से | जिन॑ कल्लाओ मे उपयोगिता का प्राधान्य हो वे उपयोगी 
ओर जिनसे सॉन्दर्य का प्राधान्य हो वे ललित कलाएँ कही 
जायंगी । कन्ना की उपयुक्त. परिभाषा वास्तव मे लत्ित कल्ाओ पर 
डी लागू हो सकतो है क्योकि बढ़ई लुद्दार की कन्ाओ को हम आनन्द 
की अभिव्यक्ति नहीं कह सकते | उनमे भी आनन्द की अभिव्यक्ति तब 
दो सकती हे जब कृत्लाकार अपना कास रुचि के साथ करता है। 
जो वस्तुएं सोधे वोर से हमारे खुख का सम्पादंन करती हैं वे ललित 
कलाए कही जायेंगी ओर जो साधन रूप से खुख का सम्पादन करे 
व्‌ उपयोगो कत्नाओं से शामिल होगी, वास्तव मे यह विभाजन पाश्चा- 
त्थ परम्परा के अनुसार 6 ओर अधिक वैज्ञानिक भी नहीं है। ललि- 
त्त और उपयोगिता क[ नितान्‍्त पाथक्‍्य नहीं है। चाकू के बेटे पर 


झ्र्‌ सिद्धान्त और अध्ययन - 


यदि नक्कासी हो ( और फल उसका दिखावा मात्र न हो ) तो उससें 
कला और उपयोगिता का सम्मिश्रणु हो जायगा। जहाँ तक होता है 
मनुष्य सुन्दरता को चाहता है। स्टीस एसिन पर थोड़ी बहुत सजावट 
कर ही दी जाती है। रेलवे स्टेशनों की तो बात ही दूसरी है लोग 
जेलखानों और पुलिस स्टेशनों को भी गमलो और फ्रूलों से 
सजाते हैं | सौन्दर्य स्वयं अपनी उपयोगिता रखता है । सुन्दर वस्तु 
के देखने से चित्त प्रसन्न होता है। काम करने मे स्फूर्ति मिलती है । 
सड्गीत से तो मानसिक रोग भी अच्छे किये जाते है। स्थापत्य या 
वास्तु कला ( &7०0/060078 ) में सानदुर्य क साथ उपयोगिता का 
सम्मिश्रण रहता है । जिसको उपयोगी कला कहते है उसका ठोक नाम 
शिल्प अथवा 078 है । हमारे यहाँ स्थापत्य और मूतितक्षण कल्ना 
को शिल्प कहा गया है । ः 


आजकल लोग ( विशेषकर कोन्ने से प्रभावित ) कल्लाओ के 
वर्गीकरण के पक्त में नहीं है। कला आत्मा की हीं अभिव्यक्ति है 
आर आत्मा एक है। क्रोचे के मत से कल्ला का जन्म कलाकार के 
अन्त करण मे होता है। वहाँ पर विभाजन का कोई प्रश्न नहीं उठता । 
विभाजन कला का नहीं वरन्‌ कला दृ तियो का जा आन्तरिक कला के 
बाह्य रूत है, हाता हूं । समममो आर अभिव्यक्ति 'के साध्यम के सेद्‌ स 
कत्ाओ मे भेद्‌ माना गया है ? क्रोचे के सत से सानसिक अभिव्यक्ति 


की अवस्था मे ( उसके सत से वही असली कल्ञा है ) कोई श्रेणियों 
नहीं रहती । हा हे 


भारततर्ष से इसी कारण कल्लाओ का नाम परिगणन तो 
कराया हे किन्तु वर्गीकरण नहीं हुआ हे। कामसूुत्रो मे ६४ कत्ाओं 
का उल्लेस्व हैं | उनसे कुछ उपयागी कलाएं भरी है, जैसे सोना पीतल 
ढदालना आदि किन्तु अधिकॉश कलाओ का सम्बन्ध बिल्ास-वेमव 
की सामग्री स है। कल्ला की भारतीय परम्परा में वे द्वो बरतुएँ आती है 
जिनका जानता उस समय के विदृग्ध पुरुष अथवा स्त्री के लिए 
आवश्यक था। रज्नो की परीक्षा, सोना-चॉदी ढालना, चारपाई बुनना 
आदि वी कल्ाआ का सी सस्वन्ध विल्ञास-वैभव से ही है। पाश्चात्य 
दशा में जो भुख्य ललित कलाएँ मानी गई हैं वे सब चौसठ कलाओं 
से आज़ाती है। मुख्य ललित कलाएं पोंच हैं। (१) वास्तु कला 
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(सव॒न निर्माण कला) (२) मूर्ति-तक्षण कत्ा । (३) आलेख्य (चित्रकला) 
(४) संगीत (५) काव्य । इनम काव्य को छीड़कर सभी कल्ाएं ६४ 
कल्ाओं में शामित्र हैं । कय से सम्बन्धित काव्य के अ्ड-स्वरूपं 

अन्‍य कलाएं भी जिनका काव्य के मनारञ्जनन पक्ष से अधिक सम्बन्ध 
हे, इनमे आगई है | 


.. इन कलाओ में पहली तीन का सम्बन्ध देश (59&०09) से है 
ओर पिछली दा का सम्बन्ध काल स है। संगीत की ताल, लय, काल 
से हो सम्बन्ध रखती हैं। कविता की सात्राए सो काल पर आईश्रत है। 
इसीलिए पहली तीन कलाओं को पारश्व-स्थापन (7ं४5॥७[)0४007) 
की कला कहते है ओर पिछली दो को पूब्रौपर क्रम (,87०0७88707) 
फी कला कदते है । पहलो तीन का सम्बन्ध नेत्र से है और शेष 
दोनो का सम्बन्ध प्रधानतया करण से है.। याद इस विभाजन को 
इन्द्रियों पर आश्रित करते है. आर काव्य का सम्बन्ध केवल कानो से 
करते हैं तो दृश्यकाव्य का काव्य के क्षेत्र स वहिष्कार कर देना 
पड़ेगा । वैसे ।लखे या छपे अक्षरों 6]र] काव्य का सम्बन्ध भी दोना 
इन्द्रियो से हो जाता है। ., 


संभीत-- इसको काससूत्री मे सब से पहला स्थान दिया गया 
है। इसमें देश का स्थान काल ले लेता है । यद्ध कत्ना गतविशोत्र हैं। 
गीत, ताल, लय, ये सब गति के ही रूप है ओर काल्लाश्रित दै। इससे 
नृत्य, वाद्य भी सम्बन्धित हू। संगीत स सामग्मा डपादान नहीं बनती 
लेसी कि मूतिकला ओर चित्रकला मे किन्तु फाज्य की भाँति वह्द 
साध्यम साज्न रहती है। संगीत का यदि काइ जपादान दें तो वायु के 
कम्पन । संगीत से विषय की इतनो महत्ता नहीं होती जितनी आकार 
ओर विधि की । उसकी भाषा सावंजनिक द्ोती हैँ । वद्द भावों को 
उत्तेजित करता है ([वषय की सम्पन्नता जैसी काज्य से आती है संगीत 
में नहीं रहती है । 

काव्य इस कल्ला को सामग्री भाषा हे । भाषा ओर भाव का 
जलूवीचि का सा ही सहज सम्बन्ध है। उसमे भाव और सामभी को 
टकराहट नहीं होती है आर यदि होती दे तो विजय प्राप्ति क पश्चात 
सामग्री और भाव का पूर्ण तादात्म्य दो जाता है। सद्लनीव इसका! 


ब--> वा 
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सखा या सेवक बनकर इसका उपकार करता है। इस भरकार हम 
देखते हैं कि कल्ाओं की परम्परा में सामग्री क्रभशः कम होतो गई 
है और उसी के साथ भाव का आधिक्य होता गया है। 


तुलना और सम्बन्ध--ये कलाएँ एक दूसरे से सम्बन्धित 


हैं। इन सब मे भाव की अभिव्यक्ति रहती है। वास्तुकला को किसी 
अंग्रेजी लेखक ने जमा हुआ सन्नीत ( म70४६7 7रप४० ) कह्दा 
है। सद्जीत की भाँति वास्तुकला की,भी भाषा सावेजनिक है। यदि 
उसमें गहराई से कमी है तो व्यापकता का श्राधिक्‍्य है। ताज के 
सोन्दर्य से सभी त्ञोग प्रभावित होते है । वास्तुकला मे सानव की 
आकृति न गहते हुए भी बह सानवी भावों की द्योतक होती है। मूर्ति 
ओर चित्र में भावों के साथ आकृति भी रहती है । चित्र में मानव- 
आकृति के साथ प्रकृति की भी प्रतिलिपि, पृष्ठभूमि अथवा 
स्वतन्त्र रूप से आजाती है। रघ्ों के कारण उसमे यह 
विशेषता आ जाती है। मूर्तियों. प्रस्तर चित्र है। काव्य मे भी 
चित्र उपस्थित किये जाते हैं । काज्य के चित्र शब्दों के माध्यम से 
कल्पना से जाग्नत डिये जाते हैं। चित्र और मूर्तियाँ अशिक्षित को 
भी प्रभावित कर सकती है। काज्य की पूरी बात तो नहीं किन्तु जहाँ 
तक सूर्न जगत का सम्बन्ध है वह चित्र मे अच्छी तरह आ जाता है 
किन्तु चित्र से भी अच्छे रूप में काव्य का सूर्त ओर अमूर्त पर 
समान अधिकार है। चित्र में अमूर्त-को व्यज्ञना दी रहती है । काव्य 
में उसका साक्षात वर्णन होता है । वास्तुकला तो नितान्त एकदेशीय 
है। मूर्तियों और चित्र स्थानान्तरित हो सकते हैं. किन्तु वे काज्य की 
भाँति स्वेजन-सुलभ नहीं हो सकते । सद्जीत आकार-प्रधान काव्य 
है। काव्य साथ्थेक संगीत है। मानवीय भावों का उतार-चढ़ाव और 
उसकी सूक्ष्मताएं जितनी काव्य मे अवतरित हो सकती हैं उतनी और 
किसी कला से नहीं | नाटक काञ्य और इतर कल्लाओ के संयोग का 
फल है। उसमे अभिनेताओं के सजीव माध्यम के श्रयोग के कारण 
अधिक सजीब॒ता आ जाती है। तभी तो कहा है “काव्येपु नाटक॑ 
रम्यम्‌? । है 
काज्य का संगीत से तो विशेष,सम्बन्ध है ही किन्तु उसमें 
अन्य कलाओ का भी प्रतिनिधित्व होजाता है। काव्य में वास्तुकला के 


5. 
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रॉ 

एकता, पूर्णता, सन्तुलन, अनुपात आदि के गुण चरतंमान रहते हे । 
मूति कला और चचन्रकला के से उसमें चित्र रहते ही हैं, अन्तर 
केवल इतना है कि उसमें चित्र शब्द्मय होते है। काव्य का वर्णुनांश 
चित्रक्ञा से द्वी सम्बन्धित है। वर्णन का सम्बन्ध देश से है और 
विवरण या प्रकथन ( )९७77४४०॥ ) का सम्बन्ध काल से है। काव्य 
में संगीत की तरलता, लय और गति भी है। इस प्रकार काव्य सें 
सभी कलाओं के मूलतत्व आ जाते है । जो बात नाटक के सस्बन्ध 
मे कही गई है. वह काव्य के सम्बन्ध में भी साथक हाती है। अन्तर 
इतना ही है. कि नाटक मे अन्य कलाआ का प्रतिनिधित्व स्थूल्न और 
सूक्ष्म दोनो दी रूप मे होता है और काव्य में केवल सुद्म रूप से ही 
दोता दै। फिर भी नाटक की भाँति काव्य के सम्बन्ध में कही हुई 
नीचे की उक्ति पूर्णतया साथक है । 


न स शब्दी न तद्वाच्य न सन्‍्यायो ने सा कला । 
जायते यत्न काव्याइमहो भागे महान्‌ कवे. || “+-भामह 


काव्य और अन्य कलाओं का पारस्परिक आदन-प्रदान भी 
होता रहता है । पाश्चात्य देशो में तो काव्य के बहुत से बाद जैंस 
प्रभाववाद्‌ ( 40.0/958079॥ ) बस्तुगत ब्युरे का वर्णन न करके 
भसानसिक प्रभाव का वर्णन करना, चित्रकन्ना आदि कलाओ से आये 
है। कविता के भावों को चित्रा म ( वशेष कर नायक-नायिका आंद्‌ 
सम्बन्धी ) अवतरित किया जाता है। चित्रकत्ना मे भो रस निष्पत्ति 
के लिए वास्तविकता का आदर्शीकरण और किसी अंश मे साधारणी- 
करण भी रहता है। नायिकाओ के चित्रों मे व्यक्ति की अपेक्षा 
सासा[नन्‍्य १५७७ की ओर अधिक प्रवृत्ति रहती है। काव्य की भाँति 
दी चित्रकला में भी सामान्य और व्यक्ति के समन्वय की समस्या 
आती है। विद्वारी, विद्यापति आदि के काव्यमय वर्णनो के चित्र बनाये 
गये है । हमारे यहाँ के आचार्यों ने रसो के रह माने हैं। जैसे शद्भर 
का श्याम, रोद का लाल । इस प्रकार वर्णों द्वारा रसो और चित्रो का 
विशेष सम्बन्ध हो जाता हैं। काव्य की ही भाँति चित्र-कला में भो 
( जिसमे मूर्ति, भी शासिल है) भ्रत्यज्ञ और प्रतीकात्मक ( 8जा7- 
00०॥0 ) परोक्ष भाव भी रहता है। सूर्योदय चित्रेकला मे भी एक 
भौतिक घटना मात्र नहीं रहता वरन्‌ आशा का ग्रतीक बन जाता है। 


छत 
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काव्य के वर्णनों के ही चित्र नहीं बने है. बरन्‌ संगीत की राग- 
रागिनियों के भी चित्र बनाये गये है। उनमें संगीत के अनुकूल वाता- 
वरण तो उपस्थित कर ही दिया जाता दे किन्तु जो राग जिस रस से 
सम्बन्धित है उसकी भी असि्यक्ति हो जाती है | इस प्रकार काल्नगत 
वस्तु देशगत बना दी जाती है। 


नृत्त मे तो ताल के अनुकूल पद्‌-सन्नाःल्न होने के कांरण काल 
की ही प्रधानतां रहती है किन्तु नृत्य से सृक अभिनय के रहने से जीवन 
के चित्र भी उपस्थित किये जाते है । जृत्य मे भावों की अनुकृति रहने 
के द्ेतु वह दृश्य काव्य के निकट आ जाता है। वाद्य की भाँति नृत्य 
का सम्बन्ध केवल श्रवरणेन्द्रिय से नहीं वरन्‌ नेन्नो से भी है । 


इस प्रकार हम दखते हैं कि चाहे पाश्चात्य देशो की भाँति 
काव्य को कल्लाओ के अन्तर्गत न करें किन्तु काव्य का अध्ययन 
कलाओं से वियुक्त करके नहीं कर सकते है. किसी काल विशेष की 
काव्य सम्बन्धों तथा चित्रकल्ला सम्बन्धी प्रवृत्तियाँ का अध्ययन करें 
तो उनमें कुछ समानता मिलेगी | रति बसों की चित्रकत्ना तथा मैयिला 
शरणज्ञी की प्रारम्तिक कविताओ में द्विवेदोयुग को इतिवृत्तात्मकता 
तथा उपदेशास्तकतवा को प्रद्ठात परिक्क्षित होती है। इसी प्रकार 
प्राचीन सारतीय चित्रकला से भौतिक मान और अनुपात की अपंक्षा 
भाव को प्राचान्य मित्रता है। उसमे बस्तुवांद की अपेक्षा, अद्र्शवाद्‌ - 
अधिक है। यही बात काव्य मे भी सिल्ञती है। बद्ञाल के चित्र में भी 
छायावादो कविता की भाँति स्थुल की अपेक्षा सूच्म की प्रवृत्ति अधिक 
है। अष्लोचक किसी समय या देश के कांग्य के अध्ययन करते समय 
उच्च समय बा देश की अन्य कत्ाओं की स्थिति पर विचार किये बिना 
नहों रद्द सकता है । यदि पाश्चास्य देशों में काव्य को कल्लाओं के साथ 
अध्ययन किया जाता है तो उससे विशेप विचर्षित होने की बात नहीं 
है। अन्तर केवल इतना दे कि पाश्चात्य देशों में काव्य को भी कल्नाओ 
की अनुद्नतिअधान दृष्टि से देखा गया है किन्तु इसके विपरीत हमारे 
यहाँ कल्लाओं का विवेचन भा काव्य से मान्य रस और भाव की दृष्टि 
फो सुख्यना देक़र किया गया है। 7 

इस दृष्टि से डाक्टर श्यास सुन्दरदासजी के हिन्दी भाषा और 
साहित्य में भाग्तीय चित्रकला का जो बणैन है वह नितान्त भर्ती की 


5 
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बोज नहीं है। सभी पाश्चात्य विचार द्वेय नहीं होते हैं. ओर बहुत से 
विषयों में भारतीय और पाश्चात्य आचाय एक सत हो सकते हैं। 
काव्य का कलाओं के साथ अध्ययन करना भारतीय संशिक्षष्ट दृष्टि के 
अनुकूल दे। कलाओं के सम्बन्ध मे विष्णुधर्मोत्तर, शुक्रतीतिसार, 
शिल्परन्र, मानसार आदि में बड़ा संश्लिष्ट विवेचन है। 


विशेष--दढाक्टर श्यामसुन्द्रणसजी ने साहित्यालोचन में कलाश्ों को 
जो श्रेणीवद्धू किया वह हेगिल ( लि९४७। ) के विवेचन के आधार पर है। 
जिस कला में वाद्य सामग्री का प्रयोग जितना कम हो ओर आत्मा के भावों की 
अभिव्यक्ति जितनी अधिक हो उस अंश मे चही श्रेष्ठ कलो है । इस दृष्टि से सबसे 
नीचे वास्तुकला है। (उसमे सामग्री का आधिकय रहता है भावों की अभिव्यक्ति 
अपेक्षाकृत कम होती है ) इस प्रकार उत्तरोत्तर मूत्ति कला, चित्रकला संगीत 
ओर काव्य में सामग्री कम होता जेती है और भावा भिव्यक्ति का आधिक्य होता 
है । काव्य में सामग्री ( मापा ) और भाव की एकता _हो जाती है | चित्रकला 
मे ब्युरा- (060/0॥) ओर भावाभिव्यक्ति तो अधिक होती है किन्कु उसमें स्थिरता 
रहती दे। संगीत की सी तरलता नहीं रहती , संगीत मे तरलता है किन्तु वह 
आकारमात्र है। उसमे भावों और विचारों की सम्पन्नता नहीं। काव्य मूत्त 
सामग्री से भी स्वतन्त्र है। तभी कवि की वाणी को 'अनन्यपरतन्त्राम! कहा है 
और उसमें संगीत की सी तरलता के साथ भावों और विघारो की सम्पत्नता 
थी द्दे। 


कप: उस, कपम्मामणहआ५ +०प्म्यक, अवामदा-ऋ-॥, 


साहित्य की मूल प्रेरणाए 


साहित्य की गोरब-गरिसा का गायन करते हुए प्रायः न कह्दा 
करते हैं कि वह प्रथ्वी और स्वर्ग के बीच की वस्तु है | किन्तु वास्तव 
में साहित्यिक की गति त्रिशह्लु की सी नहीं है। विश्वामित्र की भाँति 
साहित्यकार अपने यजमान को सदेह स्वर्ग पहुँचाने का दावा नहीं 
करता वरन्‌ वह अपने योग-बल से इसी प्रथ्वी पर ही स्वर्ग की प्रतिष्ठा 
कर देता है। प्रथ्त्री से ऊपर का स्वर्ग तो बिना भरे नहीं प्राप्त होता 
है। किसी वस्तु को स्वरगे की है कहकर प्रतिष्ठा देना इस ज्ञोक का 
अपमान करना है| साहित्य इसी लोक की, किन्तु असाधारण वस्तु 
है और उसके मूल तन्तु जीवन से ही रस ग्रहण करते है। 


साहित्य जीवन से भिन्न नहीं है वरन्‌ वह उसका ही मुखरित 
रूप है। वह जीवन के महासागर से उठी हुईं उच्चतम तरह्व है। मानव 
जाति के भावो, विचारों और स&ल्‍पों की आत्मे-कथा साहित्य के रूप 
में प्रसारित होती हे | साहित्य जीवन-विटप का सघुसय सुमन है। बह 
जीवन का चरम विकास है किन्तु जीवन से बाहर उसका अ्रस्वित्व 
नहीं । उसमे पाचन ( 8॥8877]9007 ) बृद्धि ( 070ए6# ) गति 
(४४०२४०००७४॥) और पुनरुत्पादन (5००7००06 7०४०४) आदि जीवन 
की सभी क्रियाएँ मिलती हैं। अज्ञ अज्ली से भिन्न गुण वाला नहीं 
दोता | इसलिए जीवन की मूल प्रेरणाए ही साहित्य की मूल प्रेरक 
शक्तियों हैं। जो वृत्तियों जीवन की और ध्षत्र क्रियाओ की मूल स्रोत 
हैं वे ही साहित्य को भी जन्म देती हैं। 


वन की प्रेरणा।एँ-- जीवन की मूल प्रेरणाओ के सम्बन्ध 
में आचार्यों का सतभेद है । इनका विचार उपनिषद्‌-काल से चला आ 
रह है। इृहदराष्यक्र उपनिषद प्ले पुत्रैपणा, वित्तेषणा और लोकैषणा 
अथातू पुत्र की चाह, धन की चाह ओर लोक अर्थात्‌ यश की चाद्द 
मानी है | ये साधारण मनुष्य की चाहें हैं | ज्राद्मण इनसे ऊँचा उठ 


कर त्याग का जीवन व्यतीत करता है, आत्मा को जान कर इनकी 
चाह नहीं गदती है:--- 


हि 
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४ - एवं वे वदात्मानं विदित्वा ब्राह्मणाः पुश्नेषणायश्च वित्तेषणायरच 
'लोकैषणायार्च व्युत्यायभिक्ाचय' चरन्ति | या 
*. योरुप के मनोविश्लेषण शास्त्र ( ?870॥0 &78 988 ) का, भी 
उदय इन्हीं प्रेरेणाओं के अध्ययन के लिए हुआ । इस शास्त्र के तीन 
मुख्य सम्प्रदाय हैं। उनके आचार्यों के नाम हैं- फ्रॉइड ( 76०6 ) 
एडलर (80]०) और युग (००६४) | हे 


, फ्रॉइड ने प्रायः सभी क्रियाओं का मूल कास-वासना में माना 


है । ये वासनाएं अपने विकसित रूप से द्वी नहीं बरन्‌ बाल्यकाल के 
अविकसित रूप मे भी जीवन की क्रियाओं की मूल प्रेरक शक्ति रहती 
हैँ । ये सामाजिक शिष्टाचार और रोक-थाम के कारण जिस को फ्रॉइड 
ने अद्गरेजी मे सेन्सर ( (७४४०१ ) कहा है, और हिन्दी मे हस 
श्रौचित्य-द््शक कह सकते हैं ) उपचेतना मे दब जाती है। वहाँ से वे 
हंमारे जीवन को प्रभावित करंती है और अपने निकास का मांगे 
खोजती रहती हैं किन्तु बदले हुए रूप मे, जिससे कि वे सेन्सर की 
निगाह और रोक-थाम से बची रहे | 


इन निकास के मार्गों से मुख्य है--स्वप्न, देनिक भूलें और 
हसी-मजाक । कल्ना और काव्य भी इन्हीं निकास के मार्गों में से है 
किन्तु ये अधिक परिष्कृत और परिमाजिंद है। साहित्य और कविता 
में बासना का उन्नयन या पयु त्थान ( 500]77%007 ) हो जाता है । ' 
जैसे निराश प्रेम का देश-प्रेम में पयु त्थान दो जाता है बेसे ही ईश्वर 
प्रेम था प्रकृति प्रेम के रूप मे वह साहित्य में आ जाता है। फ्रॉइड से 
प्रभावित लोग ऐसा ही मानते है | 


एइलुर मदीदय किसी अभाव या क्षति की पूति को जीवन की 
मूल प्रेरक शक्ति मानते हैं। बच्चा छुटपन से द्वी किसी शारीरिक या 
पारिस्थिति-सम्बन्धो कमी का अनुभव करता है । उसके मन में हीनता- 
भाव को एक गुत्थी जिसको अन्वरेजी में 7९क्‍४707709 (7070 7€%5% 
कहते हैं यन जाती है। उसी से प्रेरित हो बह अपनी कमी को पूर्ण) . 
करने के लिए भले या बुरे उपाय काम में लाया करता है। यही क्षति- 
पूति का भाव उसके सारे जीवन को प्रभावित करता है । इस द्विसाव 
से साशिस्य-निर्मोगु हमारी क्रिसी क्षति के पूति के रूप में ही दवोता है । 
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इसके कुछ उदाहरण भी दिये जा सकते हैं। 'अन्धे लोगों की कल्पना 
अधिक बढ़ जाती दे क्योकि वे उसी के छारा अपनी ज्षति-पूर्ति करते 
हैं। अकिद्वीन सूर ओर मिल्टन इसके प्रत्यक्ष प्रमाण है। विधोवियन 
भी अन्धा था। कबीर को श्पने जुलाहेपन का द्दीनता-भाव था और 
इसीलिए वे कह उठते थे 'तू काशी का बाम्हन, ओर में काशी का 
जुलाद्य' इसी के कारण उनमें कुछ अ्रहंभाव भी बा हुआ था। वे 
हिन्दू मुसलमान दोनो को फटकारते और अपने को देवताओं आर 
मुनियो से श्रेष्ठ मानते थे । उन्होंने अपनी भीनी-भीनी चद्रिया में दाग 
नहीं लगने दिया था । 


जायसी को भी अपनी कुरूपता का गये था :-- 


चाँद जैसे जग विधि ओऔतार | 
छीन कलक कीन्ह उजियारा | 


तुलसी भी शायद अपनी स्त्री की डाट-फटकार से उत्पन्न दीनता 
भाव का दूर करने के प्रयत्न में इतने बड़े कवि बन गये। भुषण को 
श्रपनी भाभी के उलाहने को पूरा करने के लिए शिवाजी का आश्रय 
लेना पड़ा । एडलर ने बताया दे कि कुट्ठम्ब का दूसरा लड़का अपने 
को जीवन की घुड़-दोड़ में पिछड़ा हुआ पाता है ओर वह अपनी बुद्धि 
ओर प्रतिभा के बल से आगे निकलना चाहता है। भूषण के संबंध में 
यह बात किसी अंश में चरितार्थ होती है । 


एडलर के सिद्धांत के मृत में प्रभुत्व कामना है, दूसरों पर द्वावी 
होने की प्रवृत्ति। उसके सिद्धान्तो के अनुकूल हमारे साहित्य के 
विभिन्न रूप इसी भ्रभुत्व-कामना के फल्न हैं। विज्ञान, इतिहास, काठ 
लगी में प्रभुत्व-कामना की प्रदत्त परित्क्षित होती है । 


यूँ ग ने काम-वासना और भ्रभुत्व कामना दोनों को जीवन-घारा 
के भिन्न-भिन्न पहलू माने दे । उन्होंने जीवन-घारा को ही मुख्यता देते 
हुए कहा दे कि कुछ लोगो से काम-वासना का प्राधान्य रहता है और 
कुछ में अरमुख-कासना का। इसी आधार पर उन्होने मनुष्य को श्रन्त- 
मुखी ओर बहिसुंखी नास के दो टाइपों या प्रकारो मे बॉटा है | अन्त- 
मेंखी लोग अपना ही ख्यात्न करते हैं, उनमे प्रभुत्व-कामना का आधान्य 
रहता है, घहिमुखी लोग दूसरो का अधिक ख्यात्ष रखते हैं। वे अपने 


' शाहित्य की मूल प्रेरशाएँ ४ ४१ 


: को दूसरों से शासित होना पसनन्‍्द्‌ करते है. । उनमें प्रायः काम बासना 
की मुख्यत रहती है, इसका अभिप्राय: यह नहीं कि सभी बहिसुखी 
लोग काम-बासना से प्रेरित दोते है। यद्द मोटा विभाजन है। प्रत्येक 
मनुष्य मे थोड़े बहुत अंश मे दोनों ही प्रवृत्तियाँ होती हैं। मे 
ख्याल करता हूँ कि अन्तमुंखी लोग यदि कविता करते है तो वे व्यक्तित्व 
प्रधान प्रगीत काव्य की ओर अधिक कुकते है और बहिसुखी जग- 
बीती का वर्णन करते है । 


भारतीय इृष्टिकोण--य ग मेरी समझ से भारतीय दृष्टिकोण 


के अधिक निकट आता है। उपनिषद्य में यद्यपि पुत्रेषणा ( काम ) 
वित्तेषणा (अर्थ ) ओर लोकैषणा ( यश ) को प्रेरक शक्तियों के रूप 
मे माना है तथापि इनको नीचा स्थान दिया है और आत्म-प्रेम को सब 
क्रियाओ का सूल कारण माना है। 'सहोवाच न वा अरे पत्यु: कामाय 
पति: प्रियो, भवति, आत्मनस्तु कामाय पतिः प्रियो भ्वति 7 पति की 
कामना से पति प्रिय नहीं होता है बरन्‌ आत्मा की कामना से पति 
प्रिय होता हैं। इसी प्रकार उन्होने पुत्र और वित्त के सम्बन्ध मे भी 
कहा है । 'न॒ बा झरे वितस्य काम्राय वित्त प्रियं भवति आत्मनस्तु 
कामास वित्त प्रिय भवति!। इस प्रकार आत्म-प्रेम को श्रेए्ठतत दिखा कए 
. ऋषि याज्षवल्क्य ने मेत्रेयी को आत्म पर विचार करने का उपदेश दिया 
था । काम-बासना आर प्रभुख-कासना दोना हा आत्म-प्रेम के नीचे रूप 
हैं। दोनों में ही आत्म-रक्षा की भावना ओत-प्रोत है। दोनों ही एक 
दूसरे के आत्म-प्रकाशोन्मुख बदले हुए रूप है। हमको न आत्माओ पर 
प्रभुस्य की आवश्यकता है और न उनको जड़ वक्तुओ की भाँति कामना 
का विषय बनाना है | हम चाहते हैं सहृदयता और सहाज्ुभूति छारा 
सेद्‌-भाव को तिरोद्दित कर आत्म के अख्ण्ड चिन्सय आननन्‍्दूमय 
रूप की स्वानुभूति ( 806 788)58607 )/यद्दी है अपने ओर पराये 
से परेश्त समेति न परस्येति” बालो साधारणीकरण द्वारा प्राप्त काव्य 
को रससय अवस्था, जिसको ब्रह्मानन्द्सहोद्र का अलं।किक रूप दिया 
गया है। यही आत्माउुभूति आत्म-रक्षा का क्रियात्मक रुप धारण 
करती है। जसे-जेसे हम भोतिक-सत्ता को रक्षा से उठकर आदर्शों की 
रक्षा की ओर जाते है वेसे ही हसारी आत्मानुभूति बढ़तो दे ! हमारी 
सारी क्रियाएँ इसी की भिन्न-भिन्न धाराएँ है | जीवन-लालसा तो हे ही, 


छ्टर सप्द्धान्त आर अध्ययन 


सरण-लालसा भी इसी का ही रूप &ै। मनुष्य किसी इहत्‌ स्वाथ के 
लिए आत्म-बलिदान करता दे और आत्म-हृत्या में भी तभी प्रबृत्त 
होता है जब बह देख लेता दे कि जोवन में उसके यश की रक्षा नहीं 
हो सकती है। होते सभी कार्य आत्म-रक्षा के निमित्त द्वी,किन्तु आत्म-रक्ता 
का संकुचित श्रथ लेने से वे निंय हद्वो जाते दे. आत्म-रक्षा जितना 
उदार और बिस्त॒त हो उतनी ही वह श्रेयल को ओर ले जाने वाली 


कहो जायगी। रक्षा के ही नाते भगवान विष्णु का पद्‌ दृवताओ 
में उद्चतम है। 


साहित्य भो हमारी रक्षा के भाव से प्रेरित होकर आत्मानुमूति 
का एक साधन बनता है । कया विज्ञान, क्‍या इतिद्ास ओर काव्य 
सब तथाकथित अनात्म में आत्मा के दर्शन कर उसको स्थिति-रक्षा, 
विस्तार और उन्नत्ति के श्रयास है.। विज्ञान और दशेन द्वारा हम 
विश्व की व्याख्या अपने आत्मा क ही एकाकारिता सम्बन्धी नियमो के 
आलोक मे करते है । हसका उन नियमों से आत्मा ओर,अनात्मा की 
एकध्येयता के दर्शन मिलते है। अपने गोत्र का बढ़ते हुए देखकर 
किसको प्रसन्नता नहों होती ? जब हमभ सार ब्रह्माएड ओर एक रजकण 
में, कोरी ओर कुझ्धर मे, पुष्प ओर पत्थर मे एक हो गुरुत्वाकषण का 
नियम कास करते हुए दखते है. तब हमको कितना आनन्द ह्ावाता हे १ 
तकशास्त्र द्वारा ग्रांतपादित प्रद्मांत को एकाकारिता ( ए७॥07 900 0४ 
7%#778) का निथस भी आत्मा की एकता ओर अखर्डता का प्रति 
रूप हे | काव्य का आंनन्द्‌ भी आत्मा के विस्तार के कारण होताएहै,। 
पूणेता से ही सुख है । भूसा वे सुखम! शष सष्टि के साथ हमारा 
रागात्मक सम्बन्ध हमको आत्मा की पूर्णता की ओर ले जाता है । 
काव्य से आत्माभिव्यक्ति को प्रधानता दी जाती है। आत्मासिव्यक्ति 
अपनो आत्मा को मूतिमान कर अपने को विस्तार, देने के करण 
आनन्द की उत्पादक हीती है। साहित्य द्वारा 'एको5हं बहुस्यामि! 
के अरतिरूप हम बहु की एकत्व मे पुनराद्॒त्त का दृश्य देखते है । 


॥ 


साहित्य शब्द भी हम को आत्म-रक्षा के भाव की ओर अग्मसर 
करता है। सहित होने के भाव को साहित्य कहते है । 'सहितस्य भांवः 
साहित्य! सहित के दो अर्थ हैं एक--द्वितिन सह सहित॑ ओर दसरा 
अर्थ है--एक साथ । हित का अर्थ है बनाने बाला-द्घातींति हित । 


साहित्य की मूल प्रेरणाएं ४३ 


हित में वही “घ! धातु हैँ जो विधाता में है और शायद इसी कारण 

विधाता की जाया वीणा-पुस्तक-धारिणी माता शारदा कला ओर 

विद्या की अधिष्ठात्रों देवी है। बीणा कल्ना का भश्रतीकत्व करती है और 
: पुस्तक विद्याओं का | यदि सहित का अर्थ साथ रहना इकट्ठा करने 

वाला लें तब भी वही भाव आता है। जो हमारे भावों ओ्रोर विचारों 

को इकट्ठा रख कर या मानव-जाति में एकसूत्रता उत्पन्न कर, अथवा 
' जो काव्य के शरीर स्वरुप शब्द और पथ को परस्परानुकूलता 

द्वारा सप्राण बनाकर सानव जाति का हित सम्पादन करे वही 
' साहित्य है। ' है 


- » साहित्य के भिन्न-भिन्न रूप आत्मरक्षा के ही स्वरूप हैं। धर्म 
हमारी आत्मा की वर्तमान और भावी रक्षा से सम्बन्ध रखता हछे। 
उसके द्वारा आत्मा का विस्तार भी होता है। इतिहास भूतकाल को 
हमारे सामने लाकर हमारे पूर्वज़ो के क्रिया-कल्लाप को अतीत के गते 
में विलीन होने से बचाता है। विज्ञान अनात्म जड़ पदार्थों को हमारे 
सन के नियमों से वँधा हुआ दिखाकर और उनके हारा हमारे भौतिक 
खुखा का साधन कर सानव आत्मा का -विजय-गान उद्घोषित करता 
है। काव्य द्वारा सहानुभूति की वृद्धि के कारण आत्म-रक्षा विस्तृत 
रूप में आती है। । 


कांव्य के प्रयोजव-- साहित्य के आचार्यों ने काव्य के भिन्न- 

'भिन्न प्रयोजन साने है, उनमे कुछ प्रेरणा (रूप आन्तरिक हैं और कुछ 

प्रयोजन रूप वाह्य हैं । पीछे की ओर देखने से प्रयोजन प्रेरणाओ का 

रूप धारण कर लेते है। भविष्य मे स्थित प्रेरणाएं प्रयोजन बन्नती है । 

कुछ का सम्बन्ध साहित्य रुड्टा से है और कुछ का आस्वादक से है, 
किन्तु बहुत अंश में भोक्ता ओर सट्टा के दृष्टिकोण मिल जाते है ।- 


|| 


कुछ विद्वानों ने तो आनन्द को ही मूल प्रयोजन माना है क्योंकि 
यह रसास्वाद्‌ का फल्न या पर्याय है और उसमे और सब प्रकार का 
शान विलीन हो जाता है। 'सकलप्रयोजनसौलिंभूत॑ समनन्तरमेव 
रसास्वादनसमुद्भूत॑' विगलितवेयान्तरमानन्द्म?. साहित्य दर्पशकार ने 
काव्य दो धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष की भ्राप्ति का साधन बतलाकर अपने 
पपन दा पुष्धि न सामह का निन्‍तोल्लःर+७ शतक पदेधुएे फेंप। ७ । 


- ४४ सिद्धारत ओर पअध्ययन 
धर्माथ काममोक्तेषु वेचच्ष॒ए्य कलाछु व । 
प्रीति फरोति कीर्तिश्न साधुकाव्य निषेवणम || 


कहीं-कही निबन्धनम्‌ भी पाठ है, किन्तु 'निषेवणम्‌” सट्टा और 
पाठक दोनों पर लागू हो सकता है। कीति का ज्ञाभ तो अधिकतर 
कवि को ही होता है श्रीति! में पाठक और कवि दोनों का भांग द । 
इस श्ज्ञोक मे यह भी देखने की बात है कि काव्य को कला से भिन्न 
माना है। काव्य द्वारा घ्म, अथे, काम, मोक्ष और कल्षाओं में कुश- 
लता तथा कीर्ति और प्रीति ( प्रसन्नवा ) की प्राप्ति होती है। ये सब 
प्रायः वाह्म प्रेरक हैं । 


काठव-प्रकाश-में जो प्रयोजन कह गये है, वे कुछ विस्तृत 
है । देखिए:-- 
काव्य॑ यशसेडथकते व्यवहारविदे शिवेतस्कृतये | 
सद्य. परनिद्द तये कान्‍्तासम्मिततयोपदेशयुजे | 
काव्य यश के अथ्थ, घन के अथे, व्यवहार जानने के लिए 
अनिष्ठट निवारण के निमित्त, शान्तिजन्य आनन्द ओर स्त्री के'से 
सदुल उपदेश के लिए द्वोता है। इनमे से तीन यशसे, अथकृते ओर 
शिवेतरक्षतये कवि के लिए है आर शेष सहृदय पाठक के लिए | वृत्ति 
से यह स्वष्ठ हो जाता है कि मम्पट ने दोनों का ध्यान रक्खा है (“यथा- 
योगं कचे: सहंद्यसय च' )। 
यशूसे यश एक प्रधान प्रेरक शक्ति है। भगवान कृष्ण ने भी 
निष्काम कर्म की उक्ति को 'यशो ल्भस्व' से पुष्ठ किया था । रघुबंशी 
जलोग भी यश के परे न थे “यशसे बिजिगीषूणम्‌? इच्चरेजी मेर्भी 
कद्दा है. मीक्रा॥6 78 06 8980 परतिक्याए 00 ॥00)6 या! 08 
अथोत्‌ खझ्याति बड़े आदमियो की अन्तिम कमजोरी है। इस पर 
किसी ने कहा है कि छोटे झआाद्मियों की यह पहला कमजोरी है। 
कालिदास आर भवभूति आदि ने काव्य, यश के लिए ही किया था | 
सहाकवि सवभूति ने तो समानधर्सी के प्राप्ति करने की प्रसन्नता के 


लिए लिखा था। वे काब्य की प्रेषणीयता ( 007 प्राठ७0769 ) 
ओर सामाजिकता मे विश्वास रखते थे । ट। 


अथकृते--काव्य के भौतिक प्रत्ञोभनो मे सब से अधिक पअ्र्थ 


साहित्य की मूल ेरणाएं ह्ड 


या घन है। कहा जाता है कि प्राचीन काल में घावक कवि को श्रीहर्ष 
से प्रचुर धन मिला था। रीति कातल्न के कविगण प्राय: धन के लिए 
ही राज्याश्रय खोजा करते थे । बिहारी को एक मुहर फी दोहा दी जाने 
की बात लोक-प्रसिद्ध है । शाहनामा के लेखक फिरदोसी को भी एक- 
- एक शेर पर एक अशर्फी का वायदा किया गया था किन्तु वह उसके 
मरने के बांद उस समय आई थीं जब कि उसका शव जा रहा था ! 
उसकी लड़की ने वे अशर्फियाँ बादशाह को ही लौटा दी थीं । इंज्गालि- 
- स्तान के प्रसिद्ध उपन्यासकार स्कॉट 520॥ ने अपना कर्ज चुकाने के 
लिए बेवर्ली नोविल्स लिखे थे | किन्तु सब कवि धन के लोभ से प्रेरित 
नहीं होते | गोस्वामी तुलसींदाम जी ने '्वान्तःसुंखाय” ही कविता 
लिखी 'स्वान्त:सुखाय -तुलवी रघुनाथगाथाभापानिबन्धमतिमञजुल 
“ मातनोति! और उन्होंने प्राक्ृत जनों के गण-गान के सम्बन्ध सें कद्दा 
है-'कीन्द्दे प्राकृतजन गुण गाना, सिर धुनि गिरा लागि पछताना! 
कुम्भनदासजी ने 'सन्‍्तन को कहा सीकरी काम!-कह बादशाह के 
निमन्त्रण को छुकरा दिया था । किन्तु आजकल जीवन की आवश्य- 
कताओ के बढ़ जाने के कारण बिचारे साहित्यिक को सरस्वती और 
इसी के परस्पर वेसनस्य का दुखद्‌- अल भव प्राप्त करना पड़ता है। 
टेगोर या टेनीसन की भाँति विरले ही कवि अपनी सम्पन्नता के कारण 
आशिक चिन्ता से परे होते हैं, नहीं तो अधिकाँश साहित्यिको के यहाँ 
चील के घोंसले में माँस की भाँति घन का अभाव द्वी रहता है। 
व्यवह् रविदे--- काव्य से लोक-व्यवहार का ज्ञान प्राठक को 


तो होता ही है किन्तु स्ष्टा को भी होता है क्योकि लिखने से पूर्च वह 
अपने ज्ञान को निश्चित कर लेता है। सूर और घुलसी के काव्य में 
डस समय के रीति-व्यवहार का ज्ञान होता है | यह तो इसके मोटे अथे 
हैं। काव्य के अध्ययन से व्यवद्वार की क्षमता भी प्राप्त द्ोती है। 
इसका कारण यह दे कि काव्य के अनुशीलन छारा सानव-हंदूय के 
रहस्यों का पता-चलत! है ओर इसके कारण मनुष्य को वद्द अनुभव 
प्राप्त हो जाता है जो वर्षों के पयंटन से न मिलेगा । 

शिवेतरक्षतये--- अथात्‌ अनिष्ट-निवारण के अर्थ जो कविता 


लिखी जाती थी उसमे धार्मिक बुद्धि की श्रधानता रहती थी। काव्य 
प्रकाश में मयूर कवि का उदाहरण दिया है जिन्दोने कि सूर्य की शत- 


च् हा 
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'ोकात्मक स्तुति कर अपने कुष्ट रोग का निवारण किया था । गोस्वामी 
तुलसीदासजी ने भी हनूमान घाहुक इसी उद्देश्य से  बाहुपीड़ा- 
निवार्णार्थ ) लिखा था । 

आजकल लोगों को देवी शक्तियों में तो विश्वास नहीं है किन्तु 
वे मानवी शक्तियों को ही सम्बोधित कर अनिष्ट-निवारण करने कप 
उद्योग करते हैं। इस युग में केवत्न वेयक्तिक ही अनिप्ू-निवारण नहीं 
किया जाता -बरन्‌ समाज और देश के कष्ट-निवारण के लिए भी 
काव्य रचे जाते हैं । प्रगतिवाद का कुछ-कुछ ऐसा ही उद्देश्य है । किन्तु 
उच्च पदाधिकारियों की खुशामद में आर्थिक कष्ट-निवार्णा्थ कविता 
लिखने वालों की इस युग में भी कमी नहीं है । 

सद्यःपरनिव तये--..काज्य का सूल उद्देश्य यही है। काव्य के 
आस्वादन से जो रसरूप आनन्द मिलता है उसी की ओर इसमें लक्ष्य 
है। सहदयध्यतु श्रवणानन्तरमेव सकलप्रयोजनेपूत्तम॑ स्थायिभावास्वादनसमुद्र- 
भूत॑ वेद्यान्तरसम्पूकशल्यं रसास्वादरूपमानन्द्म! यद्यपि यह पाठक का लक्ष्य है 
तथापि इसमें वह अन्त:करण का सुख भी शामित्र है जिससे प्रेरित हो 
कवि काउय का निमौण करता है। कवि भी अपनी सृष्टि का उपभोग 
करता है | ठेवी सरस्वती ब्रह्मा की पुत्री और स्त्री भी मानी गई है। 
यह बात इसी सत्य को प्रकट करने के लिए कही गई है। कविता को 
(हादेकमयी” कद्दा गया है। उसकी उत्पत्ति में आह्ाद है, उत्पन्न 
होकर सट्टा को आहाद प्रदान करती है और फिर वही आद्राद 
सहृदय पाठक से संक्रमित हो जाता है और पाठक तथा श्रोता दोनों 
ही व्यक्तित्व के बन्धनों से मुक्त हो एक ऐसी भाव-भूमि में पहुंच जाते 
हैं जहाँ उस विषय की तन्मयता में, और किसी वस्तु का भान नहीं 
रहता और आत्मा के नेसर्गिक आनन्द की कलक मिल जाती है | उस 
अनुभव में जीवन की सारी कठ्ुुताएं ककेशताएँ, विषमताएं बेंदनाएँ 
एक अलौकिक साम्य को प्राप्त हो जाती हैं। वहाँ अनेकता में एकता 
भेद में अभेद, व्यक्ति में सामान्य के दशेन होने लगते हैं | तभी तो 
लोग कहते है कि यदि विश्वशान्ति का कोई साधन है तो साहित्य , 


कांन्तासम्मिततयोप रेशयुजे-काव्य में उपदेशात्मकता रहने 


या न रहने के सम्बन्ध में आजकल बहुत चाद-विवाद उठा करते हैं । 
कोई लोग काव्य को नीति से बिलकुल्न अछूता मानते हैं फिर उपदेश 
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देने की वात कहाँ रही | मुन्शी प्रेमचन्दजी के ऊपर भी यह आतक्तिप 
किया गया है कि वे उपन्‍्यासकार का रूप छोड़कर उपदेशक का रूप 
धारण कर लेते हैं । इस सम्बन्ध मे यह भी कहा जाता है कि उपदेशक 
के लिए हम काव्य को क्‍या पढ़ें, धर्म ग्रन्थ क्यों न पढ़ें? काव्यकार 
ओर धर्मोपदेष्टा के दृष्टिकोश मे अन्तर है | उसी अन्तर को दिखाने के 
लिए '#ानन्‍्तासंम्मिततयोपदेशयुजे' कहा है। शास्त्र से शब्द तीन प्रकार 
के बतलाये गये हैं -भ्रभुसम्मित:, सुहृत्सम्सितः, कानतासम्सित:। प्रभु 
सम्मित: शब्द मे आज्ञा रहती है, वेद के विधि वाक्य इसी प्रकार के है, 
सुहत्तम्मित: से आज्ञा नहीं रहती है, ऊँच-नीच और इश्टानिष्ट होने की 
यात समभाई जाती है। इतिहास “पुराणादि का उपदेश इसी प्रकार 
का होता है । कान्तासम्मित: में स्त्री के प्रेम से सिश्रित उपदेश होता है। 
उसमें रस रहता है। काव्य का उपदेश व्यश्जना-प्रधान होने के कारण 
सरस होता है। काव्य का रस कट्टु औषधि को मिष्ट बना देता है। 
'गुड़जिह॒कया शिशुनिवोषधम्‌” बच्चो को गुड़ मिली हुईं ओऔषधियाँ 
आजकल की शकरावेछित कुनेन की गोलियों (89897-009666 ]9]]9) 
की तरह काव्य कटु उपदेश को भी ग्राद्य बना देता है | 

कविवर बिहारील्ाज् का “नहि पराग नहिं सधुर मधु, नहि 
विकास यह काल । अली कली ही सो बंध्यौ, आगे कौन हवाल', वाले 
दोहे ने राजा जयशाह पर जादू का-सा असर किया | यदि बे लट्टमार 
कोरा उपदेश देते तो शायद वे किसी षड़यंत्र के चक्कर में पड़ कर जान 
से भी हाथ धो बेठते। 


स्वान्त;सु ब्वाय---ठुलसी ने अपने काज्य को स्वान्त:सुखाय 
कहा है। 'स्वान्तःसुखाय तुलसीरघुनाथगाथाभाषानिवन्धमतिमब्जु- 
लम।तनोति' स्वान्तःसुखाय से केवल उनका यही अमभिग्राय है कि 


उनको रामगुण गाने से अलोकिक सन्तोष मिलता था। वे घन और « 
यश के प्रत्नोभनों से परे थे । ह। 


वास्तव मे सत्काव्य स्वान्तःसुखाय ही लिखा जाता है किन्तु 
इसका यह अथ नहीं कि वह श्रोताओं के लिए नहीं होता । काव्य को 
कहने ओर सुनने से सुख मित्नता है. लेकिन आत्मासिव्यक्ति का सुख 
अभिव्यक्त कर देने मात्र से समाप्त नहीं हो जातवा। कवि अरण्यरोदन 
करना नहीं चाहता, वह अपने समानधर्मियों तक अपनी बात पहुँचाना 


न्‍ँ 


हा सिद्धास्त छोर अध्ययन 


, 

चाहता है । सवभूति तो अनन्त काल तक ठहरने को तैयार थे | 
'कालोश्चरय॑निरवधिरविंपुलाच पृथ्वी! गोस्त्रामी तुलसीदासजी यद्यपि 
स्वान्तःसुखाय लिखते हैं फिर भी उनको बुधजनों के आदर की फिक्र 
रद्दती दै। 

जो प्रबन्ध बुध नहिं आदरही, सो समर आदि बाल कवि करहीं - 

कवि अपने को, पाठक ओर श्रोताओं के साथ भाव के एक सूत्र 
में बाँधने का सुख प्राप्त करता है। साधारणीकरण से भी कला की 
सामाजिकता का भाव निद्दित रहता है। काव्य के प्रयोजनों में यदि 
सामाजिकता को भी स्थान दिया जाय तो कुछ अनुचित न होगा । 


इला के प्रयोजन--पाश्चात्य देशों सें प्रायः काव्य को कल्ाओं 


के अन्तर्गत माना दै। इस कारण वहाँ काव्य के प्रयोजनों का विवेचन 
ब्यापक रूप से कल्ा के प्रयोजनों के साथ चलता है। कल्ना के 
प्रयोजन ब्हुत से माने गये दें किन्तु उनमें नो अधिक प्रख्यात हैं | 
बे इस प्रकार दै-- * 

१-- 87 [07 3708 8७४०, कला कल्ना के अर्थ । 

२--.७.४/४ [07 ]॥0?8 89४8, कला जीवन के अथ । 

३--१॥६ 88 ७॥ €83806 7707 ॥6, कला जीवन से 
पत्नायन के अर्थ । 

४--४०४ 83 809 ९४०७ए७ 77870 ॥6, कत्ञा जीवन में 
प्रवेश के किए । 

४---७7६ 407 827ए308'8 88४6, कंत्ञा सेवा के अथे । 

६--४॥6 607 80|-80]28007 कला आत्मानुभूति के अर्थ । 

४--76 607 ]09, फैला आनन्द के अथे । 

छ---27% 607' 7/806/.8&6000, कत्ता विनोद के अथे | हि 

&६&--0.76 ४8 6/88678 7९068879, कत्ा रजन की अदस्य 
आवश्यकता-पूर्ति के अथ । 

ये सब प्रयोजन एक दूसरे से नितान्‍्त भिन्न नहीं हैं, फिर भी 


इनमें दृष्टिकोण की सिन्नता है | इन पर हम अलतग-अक़ग संक्षिप्त रूप 
से विचार करेंगे | 


१-कला-कला के अथ-हस वाद ने अपने दुरुपयोग में अधिक 
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ख्याति पाई है। कला का प्रयोजन (उसकी उपयोगिता में नहीं है और 
उसका मूल्य आर्थिक या नेतिक मान से निश्चित करना उसके साथ 
अन्याय करना है। कला से परे ओर किसी बाह्य वस्तु को उसका 
प्रयोजन रूप से नियासक मानना उसके स्वायत्त शासन-मे अविश्वास 
है और उसको स्वाधीनता के स्वर्ग से घलीट करके अन्धकारमय गे 
में ढकेलना है। जब दुर्गधपूर्ण शव-परीक्षा करते हुए आन्तरिक अव- 
यवों की वोभत्सता के प्रसार के लिए यमराज नहीं वरन्‌ ग्रृद्धराज 
सहोदर डाक्टरों को और जब कोयले के रूपमे ग्रस्तरीभूत कालिमा 
को भक्षण कर घुएँ के पहाड़ो को वसन करने वाली मिलों के करण 
कुहर भेदी कर्कश नाद के लिए अथंशास्त्र के परिडतों को कल्नाविदो की 
चटसाल्न में संवेदनशोलता की शिक्षा के लिए नहीं भेजा जाता तो 

_बेचारे कल्नाकार पर ज्ीति ओर अर्थशास्त्र का अछ्ुश क्यो(--निरछुशाः 
कव॒यः: । कला की मनामुग्वकारिणो सुन्दरता ही उसकी परम 
उपयोगिता है। (यद्‌ कज्ञावादेथों का पक्त है, मेरा नहीं है ) 


यह वाद कल्षा-सजन को अदुमस्य आवश्यकता (७7॥ 88 & 
07090 7७ ०९०९३४४9 ) वाले बाद से मिल्नता है, अन्तर इतना हो 
है कि कल्नावाद मे वाह्य श्रयोजन के अभाव के ऊपर जोर दिया जात। 
है, इसमे आन्तरिक प्रेरणा की अदृम्यता को महत्य प्रदान किया जाता , 
है। प्रसादजी के स्कन्द्शुप्त मे देवबसेना और विजया के संवाद में इन 
दोनो का सम्मिलित स्वर मिलता है। देवसेनां सल्लीत-कतल्ना की 

“ उपासिका है। वह समय-कुसमय गाती रहना चाहती है। इस 

सम्बन्ध मे अर्थ आर प्रयाजन की प्रतोक श्रेर-कन्या विजया आपत्ति 
उठाती हे | उत्तता समाधान करते हुए देव घेना पू छुतो है:-- 

तुमने एआन्त टीले पर सबसे अलग, शरद के सुन्दर प्रभात मे फूला 
हुआ फर्लो से लदा पारिजात इक्त देखा है !, 

विजया--“नहीं तो |, हर 


» देवसेना--“उसका स्वर अन्य बृक्षों के स्वर से नही मिलता | वह 
अकेले अपने पोरम की तान से दक्षिण पवन में कम्प उत्पन्न करता 
है | कलियों चट्का कर, ताली बजा कर कूम-क्रूम कर नाचता है। 
अपना नृत्य, अपना संगोंत वह ,स्वयं देखता है। उसके . अन्तर- में 
जीवन-शक्ति वीणा बजाती है। यही गोस्वामीजी का स्वान्तःखुखाय 
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भी है। बास्तव में कल्ला कला के अर्थ का शुद्ध स्वरूप भारतीय 
स्वान्त:सुखाय ही मे मिलता है जो काव्य को अर्थ और यश के वाह्य 
प्रलोभनो के परे बतलाता है किन्तु विकृत रूप मे यह कला का नीति 
से विच्छेद कर देता दे । वस्तव मे क्ना का नीति से विच्छेद्‌ करना 
उसको संकांचत बनाना है.। स्वतंत्रता का अर्थ दूसरों की अवद्देलना 
नहीं | नीति भी सोन्दर्य का ही आन्तरिक रूप है। व्यापक बनने 
के लिए आत्म-संकोच आवश्यक हो जाता है। रवि बाबू ने कला 
का उपयोगिता से परे माना है किन्तु वे उसका मह्लल के साथ 
समन्वय करते है। आत्म-मज्जल पर-मज्लल के साथ अनस्यूत है और 
पर-मज्जल बिना आत्म-सझ्लोच के सम्भव नहीं | 


२-कला जीवन के अथें-कला का उदय जीवन से है, 
उसका इ॒च्देश्य जीत्रन की व्याख्या ही नहीं) वरन्‌ उसे दिशा भी देना 
है । वह जावन से जीवन डालती है। वह्‌ स्वय॑ साधन न बनकर एक 
बृहत्तर उद्देश्य की साधिका होकर अपने का सार्थक बनाती है। बह 
जीवन को जीवन योग्य बनाकर उसे ऊँचा उठाती है। वह जीवन में 
नये आदशोें' की स्थापना कर उनका प्रचार करती है और हमारे 


जीवन की समस्याओं पर नया प्रकाश डालती है। यही कान्‍्तां के 
सद्दश उपदेश देना है। 


कल्ना के इस आदर्श के अनुकूल कला द्वारा हमारी शक्तियों का 

विकास तथा आत्मगत भावों की तुष्टि ओर पुष्टि होती है। हमारे-आत्न “ 
। स्थनों का क्षेत्र विस्तृत होजान से हमारी सहानुभूति बढ़ती है और 
हमारे जाबन को पूणेता मिलती है। इस प्रकार कल्ला जीवन की सहचरी 
बन जाती है। टॉलस्टाय ने कल्ना का कुछ ऐसा ही आदर्श माना है--- 
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टॉलस्टाय के सत से कल्ा का उद्देश्य बुद्धि के क्षेत्र से भाव के 
क्षेत्र में उस सत्य को ले जांना है जो कि यह बतलातां है कि मनुष्यों 
का कल्याण उनके एक होकर रहने में तथा इश्वर की उस बादशाहूत 
के स्थापित करने मे है ज्ञो कि प्रेम पर आश्रित है और जिसको दम 
जीवन का चरम लक्ष्य मानते हैं। साहित्य शब्द मे भी सहित अथौोत 
हित के साथ होने का भाव है। गोस्वामी तुलसीदासजी ने भी उद्ची 
कृति को साथक कहा है जो सब का हित साधन करे | 
कोरति मगणित भूति भलि सोई। 
सुरसरि सम सब कहूँ हित होई ॥ 
मुन्शी प्रेम बन्द्‌ के उपन्यास प्राय: जीवन के ही लिए लिखे 
गये है । प्रगतिवाद का अ्रयोजन भी श्रायः ऐसा ही है। किन्तु उसमें वर्ग- 
संघर्ष की भावना कुछ अधिक है। 


३-- कला जीवन से पलायन के श्रथं-- इस मत के मानने 
बाले लोग प्रायः ऐसे ही होते हैं. जो संसार की विषभताओं और 
ककशताओ का सामना करने की शक्ति नहीं रखते अथवा जीवन के 
सह्ृवष से पराणित हो जाते है। वे काज्य ओर कला को एक सौरभमय 

श्राश्य-भूमि के रूप मे मानते है। ये लोग सोचते हैं कि दुनियाँ का 
सुधार हमारे वश का नहीं, उसके सह्ृ्ष में पड़कर हम क्यो अपनी 
शान्ति भट्ढ करें, कल्ला की विश्राम-दायिनी गोद में बैठकर क्‍यों न 
अपने दुख तथा संसार को भूल जायें ? हस शहर के अदेशे से वृथा 
क्यो लटे ? हम संमार के ककश करुणा-क्रत्द्न से अपनी नींद क्यो 
हराम करें और दुर्गन्धयुक्त वातावरण से अपनी नाक को क्यो सड़ावें 


हम क्यो न नदी के उस पार लहलदाती फुलवबाड़ी के सामने येठ कर 
शोर-गुल से छुटकारा पायें ९ 


ऐसे लोग वास्तविकता की कठिन भूसि छोड़ कर कल्पना के 
स्वप्न लोक में बिचरना चाहते हैं। ऐसे स्वप्न-लोक का एक चित्र 
देखिए-- | 
घाहता है यह पागल प्यार, अनोखा एक नया संसार । 
कलिया के उच्छु बास शुत््य में ताने एक वितान। 
तुहिन कणों पर सदु कम्पन से सेज बिछादे गान | 
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जह। सपने हों पहरेदार, 
अनोखा एक नया संसार, 


प्रसादुजी की अनेक बार उद्धृत की हुई नीचे की पंक्तियाँ इसी 
पत्लायनवाद ( ॥॥8007870 ) का परिचय देती हैं । 
ले चल वहाँ भ्रुलावा देकर, 
मेरे नाविक |! धीरे धोरे। 
जिस निज न में सागर-लहरी, ह 
अम्बर के कानों मे गदहरी। 
निश्छल प्रेम कथा कहती हो, 
तज कोलाहल को अ्रवनी रे। 


यह पत्लायनवार्दे जीवन की फिल्लासफी के रूप में न मप्रहण किया 
जाय तो इतना बुरा नहीं है। यदि कोई शक्ति ग्रहण करने के निर्मित्त 
निश्चित काल तक विश्राम लेता है या मन-बहलाव के लिएर कुसुम 
के प्यालों मे मघुबवालाआ के साथ मधु पान को वात करता है तो 
पत्नायनवाद्‌ क्षम्य हो सकता है किन्तु यदि कोई सौरभमय वाठिका 
के प्रकोष्ट के द्वार बन्द करके संसार से सम्बन्ध विच्छेद्‌ कर ले ता 
हम इसे कायरता ही कहेगे। क्षणिक विश्राम की आवश्यकता तो 
दुष्यन्त के प्रतिहारी ने भी स्वीकार की है।' 


पालि प्रजा सन्‍्तान सम, थक्तित चित्त जब होइ। 
ढेंढत ठांड इकन्त रूप, जहाँ न आवे कोइ ॥ 
सत्र हाथिन गजराज ज्यों, लेके बन के माह । 
घाम लग्यो खोजत फिरत, दिन में शीतल छाद्द॥ - 


श्री बच्चनजी ने अपने “आकुल अन्तर” नाम के काव्य-संग्रह 
सें इसी प्रफार के स्वस्थ पल्ायन-बाद्‌ का समर्थन किया है--'कभी 
करू गा नहीं पल्लायन जीवन से, लेकर भी प्रण मन मेरा खोजा 
करता है, ज्ण को वह ठौर छिपालू अपना शीश जहाँ, अरे है वह 
वक्षस्थत्ञ कहों १ 

४--कला-जीवन में प्रवेश के अर्थ--कल्षा का उद्देश्य जीवन 
से पीठ दिखा कर भागना नहीं है बरन्‌ उसके द्वारा जीवन के गहनबन 
में प्रवेश कर उसमे सोन्द््य के दर्शन करना है। जो संसार के रुद्न 
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ओर काली रात से भागता है वह उस के हास की घचन्द्रिका से वब्ित 
रहता है। सच तो यह है कि काली रात में भो एक विशेष सोन्दर्य है । 
इस धरती के रोम रोम में, 
भरी सहज सुन्दरता | 
इसके रज को छू प्रकाश बन, 
मधुर विनम्र निखरता | 


प्रसादजों केवल पत्लायनवादो नहीं हैं । उन्होंने भी जीवन को 
जगाया है -“अब जागो जोवन के प्रभात, रजनी को ल्ाज ससेटो तो, 
कलरव से मेटो तो,' कामायनी मे भी श्रद्धां मनु को प्रवृत्ति की ओर 
ले जाती है । पंतजी ने भी कहा है, 'तेरी मधुर मुक्ति है बन्धन! । 


कल्ाक र हमारे जीवन के सोन्द्य पक्त का उद्घाटन कर 
हमको उसमे अनुरक्ति प्रदान कर उसके प्रति प्रयत्नशील बनाता है। 


४५-कल्षा सेवा के अ्थ--सेवा जीवन का एक मधुर पक्त है। 


' सेवा द्वारा मनुष्य ऊंचा उठता है। अस्पतालों में मरीजो को कविता 
सुनाना, संगीत नुनाना यह कल का सेवा-पक्त ही है। 


.. ६ और ७- आत्मानुभूति और आनन्द के अथे-- यह 
भारतीय आदश के निकट है। कल्ना छारा आत्मानुभूति मे सहायता 
मिलतो हे। कल्ला से हम अपने भावो को मूत्तिमान देखकर एक प्रकार 
से अपनी आत्मा के दशेन ही करते है। उसमें हमको आत्मानुभव का 
आनन्द आता हे। वह 'सच्च. परनिय्न त्तये! के निकट आ जाता है । यह 
आनन्द मन को व्याप्त कर लेता हे और सृष्ठा के सम्बन्ध से यह रसके 
बहुत निकट है। बह (६) सूजन की अदस्य आवश्यकता ( (0098698 
7९०९४४॥09 ) को जन्म देता है । 


पब-मनो विनोद के अर्थ-- यह आनन्द से नीचे की श्रेणी 
है। यह दिल बहलाव, दुख के भूलनें के लिए, जैसा कि दुष्यन्त ने 
शकुन्तत्ञा का चित्र बना कर किया था अथवा मन की ऊब मिटाने 
के लिए, जेसे लोग कभी-कभी कुछ गुनगुना उठते हैं, होता है। अच्छे 


हक मे मनोविनोद भावी कार्य-परायणता की तेय(री के रूपमें 
रहता है | मे 
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६- सूजन की अदम्भ आवश्यकता के अथ--काव्य को 
मृल प्रेरणाएं आन्तरिक ही हैं.। कवि में हृदय का ओज या उत्साद् 
ही जो रस का ही रूप है उसका रूजन कार्य में अवृत्त करता है । 
इसके बिना आत्माभिव्यक्ति की इच्छा जो बढ़ी मबल द्ोोती हि व्यर्थ 
हो जाती है। सच्च[ साहित्य तभी रचा जाता हैं जब भाव हृदय सद्ु- 
चित सीमाओं मे सीमित रह कर बाहर आने को छुट-पटा उठते है. । 
सूर, तुलसी, मीरा आदि कवियों की रचनाएं हृदय का बाँध फाड़ 
कर निकली हुई प्रतीत होती है । 

विशेष -- भारतोय दृष्टि मे आत्मा का अर्थ संकुचित व्यक्तित्व 


नहीं है। विस्तार में ही आत्मा की पूर्णता है । लोक-हित भी एकात्मबाद 
की ,टृद़ आधार-शिला पर खड़ा हो सकता है। यश, अर्थ, योन सम्पन्ध 
(865) लोक-हित सभी आत्महित के नीचे या ऊँचे रूप हैं। थे सभी 
हृदय के ओज को उद्दीप्त कर काव्य के प्रेरक यन जाते हैं । हृदय का 
ओज अथकृते काव्य को भी (जैसे बिद्दारी के सम्बन्ध सें) सप्राण बना 
देता हे। पाठक के सम्बन्ध मे रस (सद्यः परनित्र त्तये) ही मूल प्रेरणा 
है। रस लेखक ओर पाठक दोनो का प्रेरक है। सभो उद्देश्य इससे 
अनुप्ाणित होते हैं.। यह सबका जीवन रस है| सरुतर्यं रस भी इनसे 
निरपेक्ष नहीं ( जह्मानन्द वस्तुनिरपेक्ष होता है, यही दोनों सहोद्रों 
का अन्तर दे । इन सब प्रयाजनों से वही उत्तम है जो आत्मा की 
व्यापक से व्यापक ओर श्रधिक से अधिक सम्पन्न अनभूति से सहा- 
यक हो । इसी से ल्ञोक-हित का मान है । 


कविता ओर स्वप्त--(कल्पना) 


आत्म-प्रपड़-- यद्यपि में कविता करने के सोभाग्य से वंचित 


रहा हूँ तथापि में क्षम्य गव॑ के साथ कह सकता हैँ कि स्वप्नों के 
सम्बन्ध में मेरी मस्तिष्क-भूमि बड़ी उर्वरा है। किन्तु मेरे स्वप्त किसी 
कवि, सुधारक आबविष्कारक या राष्ट्र-निमोता के-से नहीं होते वरन्‌ वे 
ऐसे होते हैं. जो चिन्ताग्रस्त, भम्नमनोरथ तथा भावाक्रान्त लोगो के 
संतप्त ओर उद्देज्ित मस्तिष्क को रात में भी क्रिया-शोल बनाये रखते 
हु और जिनकी थकावट हार्लिक्स माल्टेड मिल्क के विज्ञापनों को भी 
मिथ्या प्रमाणित करने का श्रय प्राप्त कर सकती है। जहाँ तक मेरे 
-निजो अनुभव का सम्बन्ध है, मे तो अब ज्ञानियो की भाँति जागरण 
को एक इश्वरीय वरदान समभता हूँ किन्तु में जानता हूँ कि कुछ लोग 
ऐसे सुख-स्त्रप्त अवश्य देखते हैं कि जिनसे जागना एक अभिशाप 
. होता है। और ल्ञोग ता सोकर खोते है, ऐसे लोग जांगकर खोतें हैं । 
. देखिए--'मीरन और तो सोय के खोवत मे सखि प्रीतम जागि गँवाये 
कविता यदि स्वप्न हे तो ऐसा ही सुख-स्वप्न है। 
स्वप्न और कविता का तादात्म्य तो नहीं हो सकता क्‍योंकि स्वप्न 
के मानसिक ग्रत्यक्ष, वात्तविक प्रत्यक्ष से कम सजीवता नहीं रखते है । 
. ३ उससे तात्कालिक सत्य तो अवश्य ही होता है ) हमे कभी-क्रमी अपने 
स्वष्नी की सत्य.] से सन्देह होने लगता है किन्तु वह शका भी शीघ्र दी 
स्वप्त-जाल में विल्लीन होजाती है। स्वप्न मे बाह्य-संसार से हमारा 
अपेक्ता-कत सम्बन्ध-विच्छेद हो जाता है। कविता मे ऐसा अधिक 
नहीं होता । - 
स्व के तत्व कविता स्वप्न तो नहीं किन्तु वह उसको 
कुट्ुम्बिनी अवश्य है और द्वि-स्वप्तो के बहुत निंकट आ जाती है। 
यदि हम स्वप्न का विश्लेषण करके देखें तो उप्तकी बहुत-सी सामग्री 
हमको कविता से सिल्ल जायगी । स्वप्न के उदय होने मे कुछ बाह्य 
कारण द्ोोते है और कुछ भीवरी । साधारण अत्यक्ष ( 77070990707 ) 
में बाहरो सामभी संवेदना ( 8078%0078 ) के रूप में आती दे 
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क्रिन्तु हमारी पूर्वस्टतियोँ आदि मिलकर उस वस्तु की भत्यभिज्ञा 
( 0080५ध० ) और उसे निश्चित आकार-प्रकार देने में सहायक 
होती है। जहाँ यह्‌ सानसिक क्रिया आवश्वकता से अधिक होती दे 
वही भ्रप्त हो जाता है ओर स्थाणा पुरुष का रूप धारण कर लेता दे । 
स्वप्न में यह बाहरी सामग्रो बहुत कम होती है. । इन संवेद्नों ( ४७४४- 
४४०7४ ) के लिए बाहुरी आधात अवश्यक नहीं । जहाँ थोड़ी उत्तेजना 
होती है वहाँ उत्त पर मानसिक क्रिया चलन पड़ती है और उप्तको केन्द्र 
बना स्वप्न का जाल बुन लिया जाता है | बाहर कहीं घण्टा बजा तो 
स्प्त-द्ष्टा अपने मन की स्थिति के अनुकूल गिरजा या मन्दिर रच लेता 
है, या स्कूल या कालेज सत्य पर न पहुँचने की चिन्ता से वज्यथित 
हो भागने लगता दे अथवा रेलगाड़ो ट्राम या मोटर की रचना कर 
लेता है। भागने-दांडने तथा उड़ने के स्त्रप्न बहुत कुछ सोते समय 
हाथ-पेरों की स्थिति पर निर्भर रहते हे । कभी-क्रभमो मच्छुर-की सत्त- 
सनाहट गान मे परिणत हो जाती है, कभी-कभी पैर सो जाने आदि की 
अ(न्तरिक संवेदना भी होती है। उस समय स्वप्त-हृष्टा प्रायः ऐसे 
स्त्रप्त देखने लगता है कि कोई अजगर उसके पेर को लपेटे हुए है। 
यह बाह्य सामग्री कभी-कभी स्वतःचालित स्नायविक उनेजना 
( 8प॥0778/0 0९7४०४४ €5०॥९०77९॥४ ) से मिल जाता है । 
स्वप्न के उपादन तो कल्पना के चित्र होते है ओर उनका 
तारतम्य अनियन्त्रित सम्श्नन्ध-ज्ञान ( 7९6 &5800.&007 ) के बल्न 
चलता रहता-है। इनमे हंमारो आमित्लाषाएं भो बहुत-कुछ योग देती : 
है। हमारी चिन्ताएँ, उफ्चेवना से दुबी हुईं अमिलाषाएँ, अदप्त 
वासनाए आंर कसाा-कसा ऐसो बातें जिनकों हमारे मन पर गहरी 
छाप पड़ी हो कल्पना के चित्रो के चुनाव मे कारण बनती हैं । फ्रॉयड 
ने स्वत के सस्वन्ध से बहुत-कुछ अनुसन्धान किया है किन्तु उन्होने 
उपचेत्तना से दबो हुई अठप्त वासनाआ ओर विशेषकर कामवासनाओं 
पर अधिक जोर दिया । उनके मत से स्वप्नो में प्रतीकत्व ( 5ए7700- 
॥50 ) भी होता द जो कि वासनापूर्ति के नसन स्वरूप पर आवरण 
डाल देता है, जैसे कोई अपने जान-पहचान के किप्ती मनुष्य को 
जिससे कभी छुटपन में लड़ाई हो-गई हो फॉसो के तर्ते पर न लटका 
हुआ देखकर केबल तझ्ते उतारते या चीरते देखे। अधिकांश स्वप्न 
अभिलापा-पूर्ति के या किसी चिन्ता का हल ढूदेने के होते हैं। 
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बढ भी एक प्रकार की अभिल्ाषा-पूर्ति है। इस प्रकार स्वप्न में इतने 
तत्य आ जाते हैं-( १) कुड् बाहरो संवेदना (२) कल्पना (३) 
सम्बन्ध ज्ञान (४) इच्छा, अभिल्ञाषा, वासना जिसकी पूर्ति या 
अपूर्ति जो उसमें कुछ रागात्मकता ले आती है। (५) वेयान्तर 
सम्पर्कशूल्यत। अथोत अपने विषय के अतिरिक्त .किसी' दूसरी वस्तु 
का भान न होना। 


दिवा-स््रृप्णो में मो क्रोब-करीब यही बाते होती है. किन्तु 
उनका प्रत्य तीकरण इतना सजीव नहीं होता जितना कि रात्रि-स्व्ना 
का। इप्तका कारण यह है कि दिन मे कल्पना के बहाव में बह जाने पर 
भी बुद्धि का कठोर शासन बना रहता है और वास्तविक संसार 
से हमाग पूर्ण विच्छेद भी.नहों होता। 

कर्पूना-यहों पर कल्पना के सम्बन्ध से दो एक शब्द कह दूना 


अनुपयुक्त न दोगा । कल्पना वह शक्ति है, जिसके द्वारा हम अप्रत्यक्ष 
के सानसिक-चित्र उपस्थित करते है | कल्पना का अग्रेजी पयौय [7798 
॥78007 है । यद शब्द [7782० या सानसिक चित्र से बना दै। 
संस्क्रत मे कल्पना शब्द कल्प धातु से बना है, जिसका अथे है सृष्टि 
करन। | स्वर्ग के कल्प-ब्र ज्ञ.का भाँति कल्पना भी सनचाही परिस्थिति उप- 
स्थित कर दतो है। कल्पना-ह।रा उपस्थित किये हुए चित्र भूत-सविष्य 
ओर वर्तनान तोनो काज्न के हो सकते है | से कालेज मे बैठा हुआ घर 
पर जां हो रहा होगा उनका कल्पना कर सकता हूँ। यह वत्तंम[ृन्त 
कन्तु अप्रत्यक्ष के सम्बन्ध से कल्पना है। शिवाजी या शाहजहाँ 
आरज्ञनेप द0 केए कय जाने पर क्‍या सोचते होगे यद्द्‌ भूत की 
कल्पना है आंर भावी युद्ध केसे होगे यह भविष्य सम्बन्धी कल्पना दै। 
कल्पना अमक्लल्वत ( #४8४5ए७ ) ओर संकल्पित (&007७ ) दोनों 
प्रकार की होता है। अपझुल्पित कल्पना ही दिवास्पप्तों ओर स्वच्छुन्द 
कल्पना (१७४०9 ) मे परिणत हो जाती है। स्त्रप्त में भी इसी 
प्रकार को कल्पना कास करती द्े। जब हमारे सानसिक 
चेत्रां का तारतम्य बिना किसी प्रयास के चल्नता रहता है. तब बहू 
निष्क्रिय कहतातो है और जब वह प्रयास से चलता है तब वह 
सक्रिय होती है | इसके अतिरिक्त कल्पना का एक ओर विभाग किया 
गया है; जब पिछले दृस्‍्य जेसे-के-तैसे कल्पना में दुहराये जाते हैं 
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तव उसे पुनरावृत्त्यात्मक ( 0०७7०१००८॥/४७ ) कहते है. आर जब 
पहले के चित्रों में उल्ट-फेर होता है या उनके नये योग किये जाते हैं. 
तब वह सृजनात्मक ( 704७6 ) कइलावी है | दममे स्त्र्ण भो 
देखा है आर मसग सी | इस प्रकार हम स्वर्ण-मग को कल्पना कर 
सकते हैं। किन्तु इस प्रकार की कल्पना की सोमाएँ होती हैं । हम 
दो विरोधी बातों को एक साथ नहीं जोड़ सकते है, हम ऐसी 
वस्तु की कल्पना नहीं कर सकते हैं. जो एक साथ नारंगी सी गोल|ओऔर 
पैसे सी चपटो भो हो, जो एक ही साथ सफेद हो ओर काली भो | 


कल्पना का दसको हर ससय कास पड़ता है। साधारण प्रत्यक्ष 
मे आधा वास्तविक प्रत्यक्ष होता है और आधा काल्पनिक | हम वृक्ष 
का एक पहलू देखते है, और दूसरे की सत्ता कल्पना मे सही मान लेते 
है । हम वस्तु को देखकर उसके चिकनापन और खुरदुरापन ,का 
अनुमान कर लेते हैँ। इनको नन्‍्याय-शास्त्र मे सामान्य लक्षण से 
उत्पन्न अलौकिक प्रत्यक्ष कहा है| वच्चो के खेल में भी कल्पना का 
बहुत काम पड़ता दे । लकड़ी का घोड़ा बनाकर “चल रे धोड़े, चल रे 
घाड़े सरपट चाल” कहना कल्पना ही का काम है। चित्रो के टुकड़े 
अलग-अज्ञग जुटाकर उनका साबित चित्र बनाना कल्पना ही का 
खेल दे । कवि भी कल्पना से काम लेता है।उमी के आधार पर 
वह प्रजापति कहलाता है | कल्पना का कार्य अनुभूति और अभिन्यक्ति 
दोनों द्वो में है। अलद्भार, लक्षणा, व्यश्लनना सब कल्पना के रूप हैं । 
हमारे स्त्रप्त भी जेमा ऊपर कहा जा चुका है कल्पना के ऊपादानों 
से दी बनते है । आावप्कारक का भी कल्पना का आश्रय लिये बिना 
काम नहीं बनता | पागल की कल्पना अनियन्त्रित रूप धारण कर 
कसी-कभो उसको ऐसा भान करा देती है कि वह इसा मसीह है या 
काँच का बना हुआ है अथवा वह मनुष्य नहीं है, बकरा है| 


भिन्न-भिन्न सनुष्यों से भिन्न-भिन्न प्रकार के कल्पना के चित्रों का 
प्राधान्य होता है और कभी-कभी ये काल्पनिक चित्र क्रिया का सी 
सञ्म्चालन करा देते हैं । किन्हीं-किन्हीं पुरुषों में चाक्षष चित्रों का 
प्राधान्य होता है, किन्हीं में शब्द-चित्रों का और किन्हीं मे गन्ध-चित्रो 
का तथा किन्हीं में स्पर्श-चित्रों वा क्रिया-चित्रों का। किसी शब्द्‌ का 
वर्णँ-विन्याल याद करते हुए बहुत से लोग कल्पना मे हाथ चलाना 
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आरम्भ कर देते हैं। बहुत से लोग मानसिक गरिएत करने में अँगु- 
'लियों का सम्बालन करने लगते हैं । 


प्रतिधा __कबि की म्रतिभा ( ७०७४४०७) भी वो एक असाधारण 


प्रकार की कल्पना है। वह सझ्ुल्पित और असझूुल्पित कल्पना के बीच की 
चीज है । उससें थोड़े परिश्रम से अथिक फल्न की प्राप्ति होती है। उसमे 
अपने आप नरई-तई स्कूर्ति होतो रहतो है। अपने यहाँ प्रतिभा को दो 
प्रकार का माना है, कारयित्रो जो कि कबि और रचयिता मे होतो हैं 
ओर भावयित्री जो कि भावक, आल्लोचक वा सहृदय प।ठक में होती 
है। स्वप्न में बुद्धि का नियन्त्रण नहीं रहता, प्रतिभा में नियन्त्रण रहता 
है। स्वप्न मे सा नवीनता का अभाव नहीं किन्तु प्रतिभा में नवीनता 
की भावना कुछ अधिक रहती है । 


के 


तुलना --यह विषयान्तर भूमिका रूप से आवश्यक था, पाठक. 
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गण इसे क्षमा करेंगे । अब हम कविता पर आते हैं । श्रीमती महादेवी 
वी ने साहित्य-सम्मेलन से प्रकाशित अपनी कविताओओ के संग्रह में 
कहा है क्रि--कबत्रि को वास्तविक दृष्टा के साथ स्वप्न-दष्टा भी होना 
चाहिए ।' अब जरा विचार करने पर यह स्पष्ट हो जायगा कि कबि 
किस अथ में स्वप्त-हष्टा विश्वामित्र की भाँति अपना संसार रचता है। 
उममे प्राय. बर्ेमान के प्रति अप्तन्‍्तोष की भावना रहती, है। वह 
छापनी इच्छा से अनुकूल संसार को बदल लेता है। 

अपारे काव्यसंसारे कविरेव प्रजापति: । 

यथास्में रोचते विश्व तथेद॑परिवितते ॥ 


स्वृप्त में सी परिवतेन होता है। स्वप्न सम्बन्धी परिवतनों को 
फ्राइड ने 009१6९78४४07॥ अथौत्‌ धनीकरण जेसे व्यक्तियो का मिला 
देना और १089]%8०९77०॥6 अथौीत्‌ स्थानान्‍्तर करना कहा है। स्वप्न के 
परिवततेन प्राय: अस्पष्टता लाते है और कुछ विक्ृृति भी उत्पन्न करते हैं 
किन्तु कविता के परिवर्तन स्पष्टता और सुछ्ठतां सम्पादन करते हैं । 
कवि के स्व्नों का आध[र वास्तविक संसार अवश्य होता है किन्तु 
साधारण लोगो की अपेक्षा उम्सें भावनाओं, स्छृतियों, तथा अभिला- 
घाओ का अधिक मेल रहता है। कवि यदि जगवीती बात भी कहता है 
तो उससे अपनी अभिल्ञाषाओं और अपने आदशों का रंग दे देता दै । 


६० मिद्धांला ओर अध्ययन 


स्वप्न की तरह कविता करने में चाछुप प्रत्यक्ष की अपेक्षा मानसिक 
क्रियाओं का प्राधान्य होता है.। कवि को रुदध ओर दवी हुई अ्रसिलापाएँ 
ओर वासमाएँ निमेर के खोत की भाँति फूट पड़ती हे आर वह अपने 
अभिन्ञषित संसार का स्वप्न-दष्टा को भाँति सानसिक प्रत्यक्ष कर 
लेता है | उसमे उसकी अहंभावना की दृप्ति हो जाती है। जो बातें 
वह अपनी प्रेयस्ो से कहना चाहता है, कविता सें उनके शब्दर्नचन्न 
उपस्थित कर उन्तको मुखरित कर देता है मानस के भरत आदि पात्रों 
से तुलसी की भक्ति-भावना बोलती हुई सुनाई पड़ती है। कविता की 
पक्तियाँ कत्रि के दुख-सुख की वाहिनी बन जातो है । कवि अपने भावों 
को व्यक्त करके कुछ हलकेपन आर शान्ति का भी अनुभव करता हैं, 
शायद उनका मित्नत का सूग्ब सो प्राप्त करने लगता है आर क्िसी-ल- 
किसी अंश से सनसाद को छ इलको भूख सो बुक जातो है। 


फ्रॉयड के स्त्रप्न-दृष्टा की भाँति कवि किनहीं अंशः मे भ्रतीको 
( 8ए700]3 ) से भी काम लेता हे । कभ्ों कामवासना पर भक्ति का 
आचरण डाल दिया जात) ह आर कभी-कभी कबिगण ज्ञान और 
भक्ति पर वासना वा शक्ररावे.्टन चढ़ाकर उसका अधिक ग्राह्य बना 
देते हैं, कभी अध्यात्मिक आनन्द का भसांतिक आनन्द की शब्दावली 
से चित्रण कर उसको लोक-सासान्य के अधुभव की पहुँच में लाया 
जाता है। कबत्रि के रूपक भी स्परप् के से प्रताक हो होते हैं । यदि वे 
किसी भाव के प्रतीक नहीं होते ता बे कत्रि के हृदय की उत्कंठा के तो 
चिह्न होते ही है । कांव ।ज्स उत्दए रूप से अपने बर्स्य विपय का 
दुखना चाहता हू उसा के वह्‌ रूपक उत्पेक्षा आदि अलझूर बना 
लेता है। उल्मेज्ञा का अर्थ ही है उत्कट प्रेत्षण इच्छा । रूपक का भी 
अथ है रूप का आरोप । रूपको ओर उत्प्रेज्ञाओ द्वारा कबत्रि एक हलके 
प्रकार से अपनी आभनल्लाषा पूर्ति कर लेता है । स्वप्तो मे सी ग्राम: रूपको 
का-सा आरोप रहता है।हस जल्ञोगो को प्रायः बदला हुआन्स 
दखते हैं | 

कवि की कल्पना कभी-कभी दिवा-स्त्रप्तो की भाँति असझ्ूल्पित 
ओर अनियंत्रित रूप से चलती है। बादल से बंधे आते है मजम्‌ मेरे 
आगे! आर कभी उससे प्रयास से भी नये चित्र लाने पड़ते हैं। कवि 
को सस्थन्ध-ज्ञान से भी बहुत काम लेना होता है | और उसके समता- 


्् 
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+ब्विक 


मूलक और विरोध-बूलक अलक्कार एक प्रकार के सम्बन्ध-ज्ञान से ही 
सम्बन्ध रखते हैं। जब कवि की कल्पना अधिक प्रवल हो जाती है 
और उसका प्रवाह कुछ-कुछ अनियंत्रित रूप से चलता है तब उसको 
ओँग्रेजी में फेसी (/8709) कहते है | ऐसी अवस्चा में कवि चाहे दिवा- 
स्वप्न न देखे किन्तु एक के बाद एक सम्बन्ध की जह्ल॒ला तैयार होती 
चली जाती है। जहाँ उपमाओं की कड़ी लग जाती है, जेपी पन्तजी 
की 'छाया' या नक्षत्र! नाम की कविताओं मे वहाँ सम्बन्ध ज्ञान ही 
काम करता है और कभी-कभी दह बहुत अनियन्त्रित प्रकार का 
होता है। स्वप्न से भी सस्बन्ध-ज्ञान बड़े अनियन्त्रित रूप से कांस 
करता है जिंसको हम अनियन्त्रण कहते हैं वह शायद लुप्त-म्र॒प्त 
वासनाओं का नियन्तण होता है। अच्छी कविता से भी प्राय: भाव- 
नाओं का ही सनोराज्य रहता है। लेकिन उनसे स्वप्त की अपेक्षा बुद्धि 
का नियन्त्रण कुछ अधिक होता है। कभी-कभी स्वप्न चित्रावली शब्द्‌ 
चित्रों का रूप धारण कर कविता बन जातो है। इन्नरेजी साहित्य में 
कालरिज को 5 ०७।०॥४४४ नास की कविता इसका उदाहरण है। 


स्वप्न और झऊविता मे एक अन्तर यह भी है कि यद्यपि रस की 
कप रे ९ 
अवस्था वेद्यान्तरशून्य सानी गई है । तथापि कविता में प्रत्यक्ष 
संसार और उसकी कठोर वास्तविकता कम भुलाई जाती है। 


कविता का उदय चाहे अब्चेतना में हो किन्तु वह पह्लवित 
सजग चेतना में ही होती है। स्वप्न से व्यक्ति का अंश प्रधान रहता है 
ओर जाति की भावनाएं कुछ अल्प मात्रा में मिलती है।कविता के 


ध्यक्ति मे जाति की झलक रहती है । कविता की-सी सामाजिकता भी 
स्वप्न मे नहीं है। 


प्राय: सभी कविताएं किसी न किसी प्रकार से कब्रि कः स्वप्त 
होती हैं, अथोत्‌ वह वास्तविकता को जिस रूप से देखता है या 
देखना चाहता है इस यात की वे परिचायक होती है। कविता की 
उपेक्षा नाटक से स्वप्त का सा आत्म-भाव का द्वैधाकरण (89]0भंप४ 
० 79078079]/79) कुछ अधिक रहता है। कवि और विशेषकर नाटक- 
कार अपने को विभिन्न पात्रों की स्थिति में रख लेता है । स्वप्न मे यद्द 
कार्य अचेतन रूप से किन्तु पूर्णता के साथ होता है। 


६२ - सिद्धान्व और अध्ययन 
कुछ कवियों के स्वप्प-स्परप्नों की भाँति कविताओं में भी 


भविष्य की स्थिति का संकेत रहता है और कभी-कभी उससे 
क्रियात्मक लाभ सो उठाया जा सकता है। कुछ कविताओं में पूत्र- 
लुभूत सुखों का वर्णन या प्राचीन गौरव का चित्र रहता है। ऐसी 
कविताओ को हम अवोत का स्वप्न कहेंगे। पतव्तजी की ग्रन्थि' को हम 
ऐप ही स्वष्तों में रकखो। उत्तररामचरित में भीं ऐसे स्वप्न मिलते हैं । 
श्री मेयिल्ली रा रणजी गुप्त की 'भारत-सारती' में हमारे देरा के अवोत 
के स्रप्त अच्छे हैं। नरेन्द्रजो की 'भायों पत्नो' नाम की कविता को 
हम द्वि-स्वप्न कद सकते हैं। इसमें सत्रिष्य की ओर सकेत है-- 
सन्मुख बेठ सुमुखि, कल्पों तक 
एक दूसरे को देखेंगे । 
लोचन होंगे कभी सिंघुन्से 
कभी सिंघु में मीन बनेंगे 
इस प्रकार कवि अपने मन के उल्लास को व्यक्त करता है। 
एक अभिलाषा-सूलक ध्वनि और गति का चित्र हिन्दी के होनहार 
कवि श्रो चिरंजात्ञाल 'एकाकी” के “रजनी” नामक एकांकी साटक से 
दिया जाता हैः-- 


कल्पना सी सुन्दर, साकार 
स्वयं नू पुर फी भर भड्ढार 
गुलाबी चरणो से चल मौन 
खोल दे मेरे उर का द्वार । 


भक्तों ने अपने-अपने विश्वासों के अनुकूल सनोरथों के सुख-स्वप्न 
देखे हैं। रसखान का प्रसिद्ध सवेया जो नीचे दिया जाता है कवि की 
अभिलाषा का सुन्द्र चित्र है। ऐसी अवस्थाओं में अभिलाषाओं का 
कथन-सात्र स्वप्न की सी आंशिक-पूति अवश्य कर देता है। देखिए 
रसखानजी कैसे आननन्‍द-विभोर हो कहते हैं:-- 

मानुस हो तो वही रसखान, चसौ बज गोकुल गाव के ग्वार्न | 

जो पशु हों तो कद्दा बस मेरो, चरीं नित ननन्‍द की घेनु मफचारन ॥ 

पाइन हों तो वही गिरि को जो करो कर छंत्र पुरूदर घारन । 

जो खग हो तो बसेरो करों मिलि कालिन्दीकूल कदम्ब की डारन ॥ 
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यह स्वप्न कवि की भावुक्ता और कथा-वार्ताओं में सुनी हुई 
बातों के सम्बन्ध-ज्ञनन से बना है। गेस्वासी तुलसीदासजी ने भी एक 
कर्तव्व-सम्बन्धी स्वप्न देखा है । वह अत्यन्त सुन्दर है। “कबहूँक हों यह 
रहनि रहोगो। रामकुपाल छूपा तें सन्‍्त-स्वभाव गद्दोगो-परहित- 
नि्रित निरन्तर सन बच करस नेस निद्हींगो ! इसमे चाह्तुष चित्र 
तो कम है किन्तु उनके जीवन का आदर्श प्रतिविम्बित है। 


महात्मा भर हरि ने अपने वेराग्यशतक मे गड्भा-तीर पर किसी 
शिला-के ऊपर पद्मासन बाँधकर बैठने का स्वप्न देखा है और अभि- 
ज्ञाषा की है कि कब ऐसे बेंठे हुए उनके शरीर से हिरण निर्भेय होकर 
अपने सींगों की खुजली मिटयेंगे--'नि्रिशद्वा संप्राप्यस्यन्ते जरठ 
हरिणा: श्र गकण्डूविनोदम! । सक्तों के मनोराज्य बड़े द्वी सुन्दर होते 
हैं। महात्मा सुरदार्स का स्वप्न सुनिए:-- 
ऐसे ही बसिए ब्रज की बीथिन । 
साधुन के पनवारे चुनि-चुनि उद्र जो भरिये सीतिन ॥ 
पढे मैं के बसन बीनि तन छाया परम पुनीतिन । 
कुत-कुज् तर लोथि-लोणि र॒चि रज्ञ लागे रंगीतिन ॥ 
निसदिन निरख यशोदानन्दन अ्र८ जमुना जल पीतिन | 
हरसन सूर होत पावन, दरसन मिलत श्रतीतिन ॥ 
फवि लोग हमेशा अपने ही स्वप्नों का व्शन नहीं करते हैं. 
बरन्‌ वे योगी की भींति दुसरे के शरीर में प्रवेश कर उसके स्वप्न देख 
फर मस्त द्ोते हैं। वे अक्सर स्वयं छिपे रहकर दूसरे के मुख से 
झपनी यात कहलाते हैं। परिडत साखनलाल चतुर्वेदी की 'फूल वी 
बाह! शीर्षक कविता में कवि की राष्ट्रीय आत्मा के दर्शन सिल्ते हैं:-- 
चाह नहीं मैं सुरवाला के गहनों मे गूथा जाऊ। 
चाद नलीं प्रेमी-माला में बिंध प्यारी को ललचाऊँ ॥ 
प्याद नहीं सम्रायों के शव पर दे हरि डाला जाऊँ | 
चाह नहीं देवों के सिर पर चढ़े, भाग्य पर इठलाऊ ॥ 
मुझे तोड़ लेना वनमाली उस पथ पर तुम देना फेंक | 
मातृभूमि पर शीश चढ़ाने जिस पथ जाये वीर अनेक ॥ 


दूसरे के भावों को अपना बना लेने को कुछ अंग्रेजी मनोवेज्ञानकों 
ने ॥07]09009 कह्दा है । 8907900 में सहानुभूति द्ोत्ती है। फफ्ा- 
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78॥0 में भावतादात्म्य कर कवि स्वयं अपने को नायक की स्थिति से 
रख लेता है। बहुत सी जगबीती कविता मे भी 727009079 से ही काम 
लिया ज्ञाता है। इप्ती से कवि हरएक वर्ग का प्रतिनिधि होकर उसका 
स्वप्न देखने लगता है, जिस प्रकार स्वप्न-दंध्धा अपन्ती जाग्रव अवस्था 
की सृष्टि का अपनी कल्पना में कुछ हेर फेर के साथ पुननिमाण करता 
है उसी प्रकार कवि भी वास्तविकता को अपने सावो का रंग देकर 
चित्रित करता है | कवि की चित्रावत्ञी नितान्त उच्छ छ्लूल नहीं होती। 
उसमे बुद्धि-तत्व के लिए स्थान रहता है। कोई कवि जीवन से से 
सुन्दर चित्र लेते हैं, ओर कोई करुण | स्वप्न ओर कविता दोनों में ही 
रुचि और भावनाओं के अनुकूल चुनाव रहता है। करुणा भी कोमल 
भावों को- जाग्मत करती है। शायद्‌ वह सोद्य-भावना की ठृप्ति न कर 
सके | अश्वलजी की 'किरण बेला? मे एक दुपह्दर का स्वप्न देखिए:-- 


गन्दी कोठरी में श्रनजान । घायल चील-सी 
सो रहा शअ्रन्धा कुत्ता अधनंगी अज्ञात 
वही पर मेली शेंय्या किसी श्रीमजीबी “की अभिशाप, 
धानी चुनरो विछाये नारी चूसता फिर निचोरता सूखे स्तन 
भूखा शिशु 


इस स्वप्न में वास्तविकता है, करुणा है, किन्तु इसके सोन्दर्य 
को योगी ही देख सकते हैं, साधारण सनुप्य नहीं। ऐसे चित्रो मे भी 
सोन्दर्य को अवतरित करना सच्चे' कल्लाकार का काम है। सच्ची 
सहानुभूति जाम्रत होने पर वीसत्स से भी करुणा की सरसता 
आजाती है। इस जाग्रति मे कलाकार और आल्ोचक दोनो को दी 
साधारण भाव-मभूसि से ऊँचे उठने की आवश्यकता है। 


सब स्वप्न झूठे नहीं होते । सब से सत्य का छकुछ-र-कुछ 
आधोर अवश्य रहता है, किसी मे कम, किसी में ज्यादह्‌। छायावादी 
कवि जो प्रकृति को मानत्री रह्ढ में रह्ञा हुआ देखता है, रहरयबादी 
जो परमात्मा से मिलन या विरह के गीत गाता है. और प्रगतिबादी 
लो वर्तमान बर्गंब्राद को सिटाकर एक बग-रहित समाज देखना 
चाहता है, सभी अपली-अपनी रुचि, शिक्षा-दीक्षा, आशा-अभिलाप ओ 
फे अनुकूल स्वप्न-दष्टा हैं । 


काव्य के हेतु 
प्रतिभा, व्युत्पत्ति और अभ्यास 


प्रयोजन औोर हेतु --अयोजन उद्दे श्य को कहते हैं, अथोत्‌ किन-विल 


_ बातो को लक्ष्य मे रखकर कवि अपने कार्य में युक्त होता है। प्रेरणा प्रयो- 
जन का आन्तरिक रूप है। प्रयोजन आकर्षण के रूप में होता है और 
प्रेरणा मे आगे बढ़ाने की शक्ति रहती है। हेतु का अभिप्राय उन 
साधनों से है. जो कि कवि को काव्यरचना में सहायक होते हैं । 


काव्य-प्रकाश का सत--काव्य-अ्रकाश सें कविता के हेतु इस 
प्रकार बेतलांये गये हैं । 


शक्तिनिपुणता लोकशास्त्रकाव्याद्वेक्षणात्‌ । 
क.व्यज्ञशिक्तयाभ्यास इति हेतुस्तदुद्भधवे ॥ 
अथौत्‌ ( ९ )-शक्ति ( कविक्त्व का बीजरूप संस्कार ) जिसके 
श्रिना काव्य रचना हो नहीं सकती ओर यदि होती है तो वह 
हास्पासाद हो जातो हैं ( २) लोक, शास्त्र, काव्य आदि के निरीक्षण 
ओर ज्ञान से उत्पन्न योग्यता और (३) काव्य जानने वाले की शिक्षा 
द्वारा प्राप्त अभ्यास । ये काव्य के उद्धव के हेतु माने जाते है। काव्य 
प्रफाश के अनुकूल इन तीनों कारणों मे शक्ति या प्रतिभा नेसमगिंकी 
अथीतू जन्मसिद्ध है और शेष दो अर्जित है। दृण्डी ने भी प्रतिभा 
को नेधर्गिकी कद्दा है। 'नेसर्गिकी च प्रतिभा 
शक्ति को बहुत ही दुलेंभ माना गया है। “कवित्त्व॑ दुलंभ॑ तंत्र, 
शक्तिस्तत्र सुदुल भा” कुछ आचार्यों के ( जेसे रुद्रट ) अनुकूल प्रतिभा 
भी अर्जित हो सकती है | उन्होंने उसे उत्पाधा कहा है। 'सहजोत्पाया 
सा द्विधा भवति' | दण्डी ने भी परिश्रम का महत्व स्वीकारकिया है। 
इशे कविखेपिजनाः कृतश्रमा विदग्धगोष्टीषु विहतुमीशते । 
प्रतिभा का महत्व--प्रायः लोग प्रतिभा को सहज ही मांचते 
ढँ ॥ 70009 879 0979 ब्रा छ0$ 77%0 68 किन्तु कुछ लोग प्रतिभा को 
द्म में नो हिस्से. स्वेद्‌ जनक परिश्रम कहते नि ग्रिध'9#%07 ३8 गरोंप8 
$80008 ए७898.»यं००, सम्मट ने यद्यवि शक्ति को बीज माना है 
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तथापि तीनों अथीत्‌ शक्ति, निपुणता और अभ्यास्त को समान सा ही 
महत्त्व दिया है, इसीलिए उन्होने तीनो को मिला कर एक वचन 
हेतु: ( कारण ) कहा है 'हेतुनतुद्देतव:” अन्य आचाय॑ ( जैसे वागूभट्ट ) 
प्रतिभा को कारण मानते हैं और व्युत्पत्ति ( निपुणता ) को उसका 
भूषण बतलाते हैं । 
प्रतिभा कारण तस्य व्युत्पत्तिस्तु विभूषणम्‌। 
भशोत्पत्तिकृद्भ्य।स इत्यायकविसद्ठुथा ॥ 


अथीत्‌ प्रतिभा उस्तका कारण है और व्युत्पत्ति ( लोक और 
शास्त्र का ज्ञान ) उसका भूषण है ओर बार-बार का अब्यास-शीघ्र 
काव्यरचनाशक्ति का उत्पादक होता है, ऐसा प्राचीन कवि कहते हैं । 


रस-गड्जाधर-कार पणरिडतराज जगन्नाथ ने प्रतिभा को ही कारण 
साना है, व्युत्पत्ति और अभ्यास को प्रतिसा का पोषक और सहायक 
कहा है। 


इस प्रकार ये दोनों चीजें प्रतिभा का पोषण करती हैं। 
हेमचन्द्र का भी ऐसा द्वी मत है; उन्होंने व्युत्पत्ति और अभ्यास को 
प्रतिमा के संस्कारक, अर्थोत्त्‌ चसका देने वाला माना है। किन्तु 
वासन ने तीनों को कारण बताया है, अर्थात्‌ काव्य-प्रकांशकार, 
की भाँति तीनो मिलकर ही नहीं वरन्‌ अलग-अलग भी कारण हो 
सकते हैं | प्रतिसा न भी हो तो व्युत्पत्ति और अभ्यस दोनों ही या 
अकेले-अकेले काव्य के देतु हो सकते हैं । 


प्रतिभा क्‍या है--प्रतिभा के सम्बन्ध में दो प्रकार के विवेचन 


आते है, एक में तो सूक ओर नवीनता पर बत्न दिया गया है और 
दूसरे मे अभिव्यक्ति को अधिक महत्त्व मिला है। काव्यकौस्तुभ 
को परिभाषा '“्ज्ञा नवनवोन्सेषशालिनी प्रतिभा सता” पहले प्रकार 
की दे । पणिडतर/ज जगन्नाथ की परिभाषा दूमरे प्रकार की है। उनका 
कहना है कि जिस शक्ति के द्वारा काव्य के अनुकूल शब्द और अर्थ 
कवि के सन से जल्दी-जल्दी आते हैं. ( काव्यघटानुकूल- 
शब्दा्थोपस्थिति ) उसे प्रतिभा कहते हैं। वाग्भट्ट ने दोनों बातो 
का समन्वय कर दिया है। कहने का तात्पर्य यह है कि उन्होंने नवी- 
नता ओर उसकी लक्तित पदों ( प्रसन्न पद ) मे अभिव्यक्ति दोनों पर 
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जोर दिया ६4 उसको सर्वतोमुखी कहा है। उसका प्रसार विचार, 
भाव और अभिव्यक्ति सब मे है। प्रसन्न पद्‌ संसक्त का और अंग्रेजी 
का प9090ए 6९5७०४&०४ दोनों वाक्यांश एक-दूसरे से मिलते- 
जुलते हैं । प्रसन्न में प्रसाद गुण का भाव भो लगा हुआ है। 
प्रसन्नपदनव्याथयुक्युद्वोधविधायिनी । 
स्फुर्ती सत्कवेबु द्विः प्रतिमा सवंतोमुखी ॥ 


अथोत्‌ सत्कवि की प्रशन्न पदों (ललित प्रसाद गुण युक्त पद ) 
से अभिव्यक्त की हुई नव्यार्थ से अर्थात्‌ जिनकी पूर्व मे उद्धावना न 
की गई हो ( इसी को इंग्रेजी में (0॥787709॥7:ए और हिन्दी में मौलि- 
कता कहते है, ) पूर्ण युक्तियों का उद्दोधन करने वाली, सब ओर फैलने 
वाली चमत्कार युक्त बुद्धि को प्रतिभा कहते हैं। प्रतिभा के विषय में 
मौलिकता और साहित्यिक चोरी का प्रश्न तथा दोनों प्रकार की प्रति- 
भाओ के ( कारयिन्री जो कवि में होती है ओर सावयित्री जो भावक 
मे होती है) पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या विचारणीय है। उनका 
विचार पीछे से किया जायगा । 

व्युस्पत्ति अर अभ्पाक्ष--व्युत्वति को काव्य-प्रकाशकार ने 
निपुणता कहा है। यह दो प्रकार से ग्राप्त होती है--लोक के, जिसमें 
सारा चराचर का ज्ञान आजाता है, निरीक्षण से और काव्य और 
शास्त्रों के अध्ययन से । निरीक्षण मे जिस बात की कमी रह जाती है 
उसकी कमी काव्यादि से पूरी हो जाती है। इसीलिए लोक को पहले 
कहा है 'लोक-शास्त्र-काव्यायवेक्षणात्‌? शास्त्र से सेद्धान्तिक ज्ञान बढ़ 
जाता है ओर उस ज्ञान से कवि अनौचित्य से पड़ने से बच जाता है 
तथा कोष व्याकरण आदि से भाषा सम्बन्धी भूलों से बचने तथा 
उपयुक्त शब्दावली को खोज मे सहायता मिलती है। आभास से गुरु 
को शिक्षा ओर संशोधनादि जिसको उदू” से “इस्लाह” कहते हैं 
आजाती है। 


काव्य के रूप पर प्रकाश--काव्य के द्वेतुओं के विवेचन से 
काव्य के रूप पर भी प्रकाश पड़ जाता है | काव्य के लिए केवल कबि 


की प्रतिभा ही अपेक्षित नहीं है वरन्‌ संसार और शास्त्र का ज्ञान भी 
वाब्छनीय है । कवि स्वणेलूता ( सकड़ी ) की भाँति अपने भीतर से 
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ही तन्तु निकाल कर ताना-बांना नहीं बुना करता। ( सकड़ी भी अपनी 
खाद्य सामग्री के आधार पर ही तो सूत निकालती है ) निरीक्षण और 
शास्त्रज्ञान के आधार ही कवि की अभिव्यक्ति हो और फिर नये-नये 
विचार उपयुक्त शब्दोंद्वारा प्रकाशित किये जाये। कबि अपने लिए ही 
नहीं लिखता है वरन्‌ अपने अनुभत्र को दूसरे तक पहुंचाता है। इस 
में लोग यह कह सकते हैं. कि कोरी नवीनता पर ही जोर दिया गया है । 
किन्तु ऐसी बात नहीं है। काव्य के प्रयोजनो में 'कान्तासम्प्रिततयो- 
पदेशयुजे” (अथीत्‌ क,न्‍्ता का सा मधुर उपदेश ) और “व्यत्रह्मरविदे' 
भी हें । 

मौलिकता का प्रश्न--काव्य में मोलिकता का विशेष महत्व 


है। मौलिकता और नवीनता में रमणीयता का मूल हैं “जणे-क्षणे यज्ञ 
चतामुपैति तदेवरूप॑ रसमणीयताया:, क्षण-क्षण में नवीनता धारण करे 
वही रमणीयता का रूप है। यह रमणीयता तो व्यज्ञना आदि से भी 
आती है किन्तु आकर्पण के लिए नवीनता आवश्यक है | पुरानी चीज 
से जी ऊब जाता है। पाठक को विचार और मनन के लिए नई सामग्री 
चाहिए । लेकिन प्रश्न यह है कि मौलिकता हो सकती है या नहीं ? 
एक पुराने आचार्य ने तो वेश्यो के साथ सब कवियों को चोर ठहराया 
है। (यदि वे आचाय जीवित होते तो वैश्य लोग उन पर मान-दहानि का 
दावा अवश्य करते ओर में भी दावे में शामिल हो जाता ) देखिए:-- 
नास्त्यचोरः कविजनो नास्त्यचोरों वणिग्जनः' 


फ्हा जाता है एक बार महाकवि गोल्डस्मिथ ने बिलकुल 
मोलिक लिखने का संकल्प किया था किन्तु इस संकल्प के कारण उन्हें 
त्तीन सहीने तक ठाली बेठना पड़ा था । यह बात तो नहीं है कि विचारों 
फो मोलिकरता अमम्भत्र है किन्तु बहुत-कुद सौलिकता अभिव्यक्ति की 
नवीनता में है। अभिव्यक्ति की तवीचता से विचार में सी नवीनता 
आ जाती है। इसके अतिरिक्त विचार भी कोई स्थिर वस्तु नहीं और 
न चह सीमाबद्ध है | कोई कवि किसी विचार को साक्रोपह़ नहीं 
उतार लेता है। विचार के भी कई पहल होते हैं। जो पहलू जिसको 
अपील करता है वह उसको अपने विवेचन का विषय बनाता है और 
उसमे नवीनता पैदा कर देता है। नव्रीनता को सी औचित्य की सीमा 
के भीतर रहना होता हे । नवीनता ओर मौलतिकता का अर्थ उच्छ डा 
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खल्ता नहीं। यदि ऐसा हो तो पागल सबसे अधिक मौलिक कहा 
जायगा । 


साहित्यिक चोरी-को इंगंजी में 7887808फ7 कहते हूँ 


हमारे यहाँ इसकी कई -ओेणियाँ मानी गई हैं। नीचे के श्लोक में वे 
. बतलाई जाती हैं-- 


कविरनुरतिच्छायामर्थ' कुकविः पदादिक चोरः | 
सर्वप्रचन्धहत्र... साहसकत्र नमस्तस्मे ॥ 


शअ्र्थात्‌ दूघरों की छाया साज्न को लेने बाला कवि कहलाता 
है, भाव का अपहरण करने वाला कुकवि कहलाता है, जो भाव 
के साथ शब्दावली का भी अपहरण करता है वह चोर कहलाता 
है और जो पद वाक्य और अथी समेत सारे काव्य का अपदरण 
करता है उस साहस करने वाले को दूर से द्वी नमस्फार है। 


अच्छा कवि तो यदि, छाया भी ग्रहण करता है तो उस 
में एक नवीन जीवन भर देता है।वह अपने पृव॑वर्ती कवि 
की कृतियों से नया चमत्कार उत्पन्न कर देता है। इस वात को 
बिहारी के सम्बन्ध से प० पश्ठ सिह शमो ने अच्छी तंरह दिखाया 
है| मिज्रटन ने कहा है कि- बिना सोन्दर्य प्रदान किये भावापदरण 
करना ही वास्तविक चोरी है। 


चोरी के सम्बन्ध में अन्य इंग्रेजी लेखकों ने भी ऐसे ही भाव 
प्रकट किये हैं । 


ड्राइडन ने जोन्सन के सम्बन्ध में कहा है कि वह दूसरे 
लेखकों पर बादशाहों की भाँति आक्रमण करता है, जो वस्तु 
दूमरो के लिए चोरी कडइलाती है उसके लिए विजय थी । बच्चे 
की भाँति विचार उसी का है जो उसको अपना कर डसका 
पोषण करता है तथा उस पर ल्ाड़-प्यार करता है। पीतल का 
अधिक मुल्य नहीं होता है, उस पर की गई कारीगरी का मृल्य है। 
लेखक वा कवि दूसरे के विचारों को साम्रग्नरी के रूप में ही 
ले सकता है | अगर वह उसको कच्चे सीधे की भॉति लेकर 
पककान्न से परिणत करता है तो वह दोषी नहीं कहा 
जा सकता । 


७० सिद्धान्त ओर अध्ययन 


प्रतिभा और रुचि--जिस प्रकार रुजन के लिए 


प्रतिभा अपेक्षित है उसी प्रकार आस्वादन, भावना या आलो- 
चना के लिए रुचि ( 9809 ) वाब्छनीय है । इसी को हमारे : 
यहोँ भावयिन्री प्रतिभा कहा है। अब प्रश्न यह है कि दोनों 
प्रकार की प्रतिसाएँ एक है, अथवा भिन्न | यदि एक नहीं हैं तो 
उनमें कया सम्बन्ध है? हम,रे यहाँ इनको अधिकाँश में भिन्न ही 
साना है। कवि की प्रतिभा को अमिनवगुप्त ने आख्या और भावक की 
प्रतिभा को उपाख्या कहा है। राजशेखर ने पहली को कारयिन्नी ओर 
दूसरी को भावयित्री नाम से अभिहित किया है। कहा भी है कि एक 
पत्थर सोने को उत्पन्न करता है और परीक्षा करने वाला पत्थर दूसरा 
होता है--'एक: सूते कनकमुपत्न: तत्परीक्षाक्षमोडन्य:? इन दोनों प्रकार 
की प्रतिभाओं का एक ही व्यक्ति मे होना कठिन बतलाया गया है। 
गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी कहा है:-- 
मन-मानिक-मुकता-छवि जैसी | अहि गिरि गज सिर सोह न तैसी ॥ 
नप-किरीट. तसनी-तनु पाई । लह॒हिं सकल सोभा अधिकाई ॥ 
तैसेहि सुकवि कवित्त बुध कहहीं। उपजहि अनत श्रनत छुवि लदहीं ॥ 
पाश्चात्य देशों के कुछ आचार्यों ने (जेंसे स्पिन्गने) दोनों प्रकार 
की प्रतिभाओं को ( ७७४०४ 800 १७४४७ ) को एक बतलाया है 
क्योकि अज्ञोचना भी एक प्रकार का सूजन है। सजन न सही तो 
पुन'स्जन तो है ही। अपने को कवि की स्थिति में किये बिना भावक 
को पूरा-पूरा आस्वाद नहीं मिलता और आस्वाद लेफर ही अपने 
अनुभव का दूसरों के लिए परिपेषण करना पड़ता है। कवि जिस 
प्रकार संधार का सावक है उसी प्रकार आलोचक कवि का 
सावक है। ह | । ' 
जहाँ तक श्रपने भावों को दूसरों तक पहुँचाने की बात है वहाँ - 
तक कवि और भावक की प्रतिभा एक दी होती है किन्तु सजन और 
अआस्वादन की प्रतिभा में अन्तर है। भावक से कवि फी सी कल्पना 
होती है किन्तु उसमें बुद्धि-तत्व का अपेक्षाकृत आधिक्य ' रहता है। 
उसमें कवि की अपेज्ञा निरपेज्षता भी अधिक होती है। उसी के साथ 
तन्‍्मयता की मात्रा भी कम हो जाती है। कवि अपनी ऋृति को पूर्ण ता 
में फेवल कल्पना में द्वी देखता है, वह जद्गल के सामूहिक म्रभाव का 
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ध्यान रखते हुए भी वृक्षों को ही अविक देखता है। भावक ब्षों फो 
तो कवि की सॉति ही देखता है. किन्तु पीछे जद्धाल् को भी सावधानी 
से देख लेता है। कवि अपना कवित्व खतम कर ही जद्गभत्त को वास्त- 
विक रूप में देखता है। किन्तु भावक” उसको सजी-सम्हली पूर्ण 
वास्तविकता में देखता है। कवि अपनी व्याख्या सब से अच्छी कर 
सकता है, इसी आशय को फारसी में एक कहावत है-'तसनीफ रा 
मुसन्निफ नेको कुनद यया? किन्तु कभी-कभी भावक काव्य में से वह 
बात खोजकर निकालता है जो शायद कवि की कल्पना मे भी न रही 
हो। प्रतिभा और रुचि को हमारे यहाँ दो मानते हुए भी रुचि को 
प्रतिभा का ही भेद माना है। इसमें भेद ओर असभेद दोनों ही आ जाते 
हैं। रुचि कवि में भी किसी अंश में अपेक्षित है। कब्रि की प्रतिमा का 
शास्त्रीय प्रतिरूप ओऔचित्य का ज्ञान है। रुचि स्वाभाविक है, ओऔचित्य 
या विवेक शास्त्रीय ज्ञान से प्राप्त होता है।. गोस्वामीजी ने की चौपाई 
में इसी विवेक का उल्लेख किया है, देखिए:-- 
कवित्त विबेक एक नहि मोरे, सत्य कहूँ लिख कागद कोरे। 
रुचि दो प्रकार की होती है, एक वेयक्तिक दूसरी लोक-रुचि 
वेयक्तिक रुचि आ्रयः सिन्न होती है किन्तु लोक-रुचि कम-से-क्स एक 
देश मे एक सी होती है। लोक रुचि ही प्रायः शास्त्रीय रुचि होती है । 
जहाँ भावक की रुचि लोक-रुचि से मेल खा जाती है वहाँ प्रभाववादी 
आलोचना ओर शास्त्रीय आलोचना में भेद नहीं रहता है । 
इप्त लेख के अन्त में हम साररूप से काव्य के हेतुओं के संबंध 
मे कविवर भिखारीदासजी का एक छन्द देते हैं-- 
सक्ति कवित्त यनाइबे की जेहि 
जन्म नक्षत्र में दीन्हि विधाते | 
काव्य की रीति सिखी सुकवीन्द् सौ 
देखी सुनी बहु लोक की बाते ॥ 
दास है जामें इकन्न ये तीनि 
क यने कविता मनरोचक ताते। 
एक बिना न चले रथ जेसे 
घुरन्धर सूत की चक्र निपाते ॥ 


जा 


काव्य का क्षेत्र 
( सत्यं शिवं सुन्दरम ) 
प्राचीनआदशै--वर्तमान युग में सत्य शिव॑ सुन्द्रम्‌ कल्ला 


झौर साहित्य जगत का आदश-वाक्य बना हुआ है। सब्र लोग इसी 
की दुद्दाई देते हैं और इमको वेद्‌-बाक्य नहीं तो उपनिषद-वाक्य का 
सा महत्व 4दान करते हैं। ब्रास्तव में यह साहित्य-संसार का महा- 
वाक्य यूनानी दार्शनिक अफलातुँ छारा अ्रतिपादित 708 पए४०,१४७ 
0००१, ॥४७ 687४ पों का शाब्दिक अनुवाद है किन्तु वह इतना 
सुन्दर है कि हमारी देशी भाषाओं में घुल-मिल गया है। इसमें 
विदेशीपन की गन्ध तक नहीं आती । इसका एऊ मात्र कारण यह दै 
कि यह भारतीय भावना के अनुकूल है । भारतचर्ष सें यह विच।र 
नितान्त नवीन भी नहीं है। वाणी के तप का उपदेश देते हुए योगी- 
राज भगवान्‌ रृष्ण ने श्रीमद्भागवद्गीता के सन्नहवे अध्याय मे अजु न 
को बतलाया दे कि ऐसे वाक्य का बोलना जो दूसरों के चित्त में उद्वेग 
न उत्पन्न करे, जां सत्य, प्रिय ओर हितकर हो तथा बेद शास्त्रों के 

श्रनुकूल हो वाणी का तप कहलाता है, देखिए:-- 

अनुद्देगकर वाक्य सत्य प्रियहितं च यत्‌ | 
स्वाध्यायाभ्यसनं चेव वाड मयं तप उच्यते || 

सत्य॑ प्रियं दित॑ं सत्यं शिवं सुन्द्रम्‌ का ठेठ भारतीय रूप है । 
बाणी का तप होने के कारण साहित्य का भी आदर्श है। किराताजु- 
नीय में हितें ओर सुन्द्रम्‌ का योग बड़ा दुर्लभ बतलाया है--'हित॑ 
सनोदह्ाारि च दुलेभ॑ वच:? काव्य इसी दुर्लभ को सुलभ बनाता है। 
सत्य ओर शिव का समन्वय करते हुए कवोन्द्र रवीन्द्र ने आचाये 
क्षितिमोहन सेन द्वारा लिखित 'दादू? नाम के बन्नगली प्रन्थ की भूमिका 
में लिखा है “सत्य की पूजा सौन्दर्य में है, विष्णु की पूजों नारद की 
वीणा से है ! विष्णु तो सत्य के साथ शिव भी हैं ( और महादेव 
भी केवल रुद्र ओर संद्ारकत्तों नहीं है बरन्‌ शिवशकझ्कर भी है ) 
इसलिए तीनो दी कारणों का समन्वय हो जाता है। स,हित्य और 


काव्य का ज्षेत्र हे ७३ 


कला की अ्रधिषात्री देवी हंसवाहिनी माता शारदा का ध्यांन 'बीणा- 
पुस्तकघारिणी” के रूप में होता है। हंस नीर-क्षीर-विवेकी होने के 
कारण सत्य का प्रतीक है और वीणा 'सुन्दर्म! का प्रतिनिधित्व 
करती है, पुस्तक सत्य और हित दोनों की साधिका कही जा सकती है। 


बा ५१, ० 3 
विज्ञान, धर्म ओर काञ्य---सत्यं शिव॑ सुन्द्रम्‌ का सम्बन्ध _ 


ज्ञान ( [एतआ09छ7+79 ) भावना ( 7७९॥४घ४ ) और संकल्प ( ए४॥)]7£ ) 
नाम की मनोवृत्तियों तथा ज्ञ,न-मार्ग, भक्ति-मार्ग और कर्म-मार्ग से 
है। सत्यं शिव॑ सुन्दरम विज्ञान घर्म और काव्य के पारस्परिक 
सम्बन्ध का परिचायक सूत्र भी है। विज्ञान का ध्येय है-सत्य केवल 
सत्य, निरावरण सत्य । शित्रं उसके लिए गीण है, विज्ञान ने पेन्सिलीन 

की भी रचना की है और परमार] वम्व को भी बनाया है। सन्दरम्‌ 
तो उसके लिए उपेक्षा की वस्तु है। वह मनुष्य को भी ग्रकृति के 
धरातत्न पर घसीट लाता है ओर गुण को भी परिमाण के द्वी रूप में 
: देखता है । उसके लिए वीभत्स कोई अर्थ नहीं रखता । 

धार्मिक सत्य में शिबं की प्रतिष्ठा करता है। वह लक्ष्मीजी का 
मालिक घटों से अभिषेक करता है क्‍योंकि जल जीवन है, वह कृषि 

प्राण भारत का प्राण है ओर माइलय का प्रतीक है। जिस प्रकार 

. सरस्वती में सत्यं ओर सुन्दरम्‌ का समन्वय है-उंसी प्रकार लक्ष्मी मे 
शिव ओर सुन्दरम्‌ का संमिश्रण है। वेदों में 'तनन्‍्मेमन: शिव संकल्प- 
सस्तु' का पाठ पढ़ाया जाता है ओर शिव कल्याण या द्वित के नाते ही 
महादेव के नाम से अभिद्वित होते हैं| धार्मिक शिव के द्वी रूप में सत्य 
के दर्शन करता है। 

साहित्यिक सत्य और शिव की युगल मूर्ति को सोन्द््य का 
स्वणोवरण पहना कर ही उनकी उपांसना करता है। 'तुलसी मस्तक 
तब नये घनुष वाण लेहु हाथ” साहित्यिक के हृदय में रसात्मक वाक्य 
का ही मान है। 

सप्न्वय---साहित्यिक की दृष्टि में सत्य॑ शिवं सुन्द्रम्‌ में एक- 
एक भाव को यथाक्रम उत्तरोत्तर महत्ता मिलती है। वह सचिदानन्द 
भगवान के गुणों मे अन्तिम गुण को चरम महत्व प्रदान करता है। 
'रसो वे सः सत्य नारायण भगवान्‌ की वह रस रूप में ही उपासना 
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करता है। सर्त्य शिव और सुन्दस्म्‌ की ज़िसूर्ति में एक ही सत्य रूप 
की प्रतिष्ठा है। सत्य कतज्य पथ में आकर शिव॑ बन जाता है. और 
भाषना से समन्वित हो सुन्द्रम्‌ के रूप में दर्शन देता है । सुन्दर सत्य 
का द्वी परिमार्शित रूप है | सौन्दर्य सत्य को ग्राह्य बनाता है। कविवर 
'सुप्तित्रानन्दून पन्‍त ने तीना सें एक ही रूय के दर्शंव किये है। 
वही प्रज्ञाका सत्य स्वरूप 
| हृदय में बनता प्रणय अपार; 
लोचनों मे लावण्य अनूउ, 
ह लोकसेवा में शिव अ्रविफार । 
कवि का सत्य-ईगे जी ऋषि कोट्स (7०७७५-) ने नो अपनी 
0 009 00 & 0:78089%7 पा नाप्त को कविता में सत्य ओर 
सोन्दर्य का तादास्य करते हुए कहा है कि सौन्दर्य सत्य है और सत्य 
सौन्द्य है यही मलुष्य जानता है और यदी जानने की आवश्यकता है। 
४(695प0ए 78 #पणि, 0एप 068प6 फ 
पृ१9४७ 8 थी ए७ फ्रा0ज़ 00 6970॥0, 
हैएते &|] पृ 0०60 600 |एा0फछ्च.”? 
सत्य ओर सुन्दर का तादाम्य वा समन्वय सी सम्भव है, इस 
में कुछ लोगों को सन्देह है | बिना काट-छॉठ के संत्य सुन्दर नहीं. 
यनता । कला में चुनाव आवश्यक्र है। कल्लाकार सामूहिक प्रभाव 
के साथ व्युरे का भी प्रभाव चाहता है ओर ब्युरे को स्पष्टता देने के 
लिए काट-छोंट आवश्यक हो जाती है। इसके विपरीत कुछ लोग यह 
कहेंगे कि सत्य में ही नेसरगगिक सुन्दरता है। साहित्यिक क्ष॑ंसार को 
जेसा-फा-ते ता नहीं स्त्रीकार करत | विश्त्र उप्क्ो जेसा रुचत है वे ता- 
उसको वह परिवर्तित कर लेता है। यथस्मे रोचते विश्व॑ तथेद॑ परि 
बर्तते! शकुन्तल्ञा को दुष्यन्त ने ज्नोकापवाद के भय से नहीं स्वीकार 
किया किन्तु लोकापबाद की भावना प्रेम के आदर्श के विरुद्ध है। 
वास्तविकता और आदर्श में समन्वय के अर्थ कविवर कालिदास 
ऋषि दुरवोसा के शाप की उद्धावना करते हैं। अँगूठी के खो जाने 
को दुष्यन्त की विस्मृति का कारण बतला कर कबि ने प्रेम -की रक्षा 
के साथ घटना के सत्य का भी तिरस्कार नहों किया | दुष्थन्त उसको 
स्वीकार नहीं करता है किन्तु वह अपने भाव की सी इत्या नहीं करता! 


त्त 


ई 


काव्य के क्षेत्र ५ ७५ 
कथानक के ऐसे ही उल्लट-फेर को कुन्तक ने 'प्रकरण-बक्रता' कहा है । 


कथा अपनी रुचि के अनुकूजत्न संसार को बदल लेने को ही 
कविकृत सत्य की उपासना कहेंगे ? कवि सत्य की उपेक्षा नहीं करता 
वरन्‌ सत्य के अन्तस्तल मे प्रवेश कर बह उसे भीतर से देखता है। 
कवि भाव जगत का प्राणी है, बह घटना के सत्य की उपेक्षा कर भावना 
के ही सत्य को प्रधानता देता है | वह प्रकृति की सक्खीसार अनुकृति 
नहीं चाहता । वह यान्त्रिक अर्थात्‌ फोटोग्र।फी के सत्य का पक्षपाती 
नहीं । न वह ऐतिहासिक है, न वेज्ञानिक । ये दोनो ही घटना के सत्य 
का आदर करते हैं। ये प्रत्यक्ष ओर ज्यादह-से-ज्यादृह अनुमान को' 
ही प्रमाण मानते हैं | कवि रवि की पहुँच से भी बाहर हृदय के अन्त- 
सतत मे प्रवेश कर आन्तरिक सत्य का उद्घाटन करता है। कवि 
शांब्दिक सस्य के ल्षिए विशेष रूप से उत्सुक नहीं रइृता, घटना के सत्य 
को वह अपनाना अवश्य चाहता है किन्तु उसे वह सुन्द्रम्‌ के शासन 
में रखना अपना कतेव्य समभता है । लद्मणजी के शक्ति_ लगने पर 
गोस्वामोजी मर्यादा पुरुषोत्तम श्रो रामचन्द्रजी से कहलाते हैं 
धतिज्ञ जननी के एक कुमारा” 'मिलहि न जगत्‌ सहोद्र अआता” "पित्ता 
वचन मनतेठ नहिं ओहू ।” इनमें से कोई भी वाक्य इतिहास की 
कसौटी पर कसने से ठीक नहीं उतरता, किन्तु कांय मे इनका: 
वास्तविक सत्य से सी अधिक महत्व है। कभो-कर्ी भूठ में ही सत्य 
की अधिक से अधिक अभिव्यक्ति दिखाई पड़ती है । श्री रामजी के लिए 
लच्मणुज्ञी का 'निन्न जननी के एक कुमारा? से अ घेक महत्य था क्योकि 
वे त्यागी तपस्ची और कर्तेव्यपरायणु थे । उन्र पर राम का स्नेह सदोद्र 
अआ्राता से भी बढ़ा-चढदा था और वे उनके लिए आदर्शों का भी बलिदान 
करने को प्रस्तुत थे | यह स्नेद की पराकाएा थी । है 


फिर कवत्रि के लिए सत्य का क्‍या अथे है ? कवि एक ओर एक ८ 
दो के सत्य में विश्वास नहीं करता । उसकी दृष्टि मे एक और एक, एक 
ही रह सकते हैं और तीन सी हो सकते हैं। सत्य को छुद्र निश्चित 
श्रगतिशील सीमाओ में नहीं बाॉँधा जा सकता है। न वह फोटो केसरा 
के निष्क्रिय सत्य का उपासक है । वह सानव हृदय के जीते-जागते 
सत्य का पुजारी है । उसके लिए विचारों की आन्तरिक ओर वाह्म 
संगति ही सत्य है। वह जन साधारण के अनुभव की अनुकूलता एवं 
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हृदय और विच।र के साम्य को ही सत्य कद्देगा | वह हृदय की सचाई 
फो महत्व देगा। वह अपने हृदय को धोखा नहीं दता | उसके भावना 
के सत्य और सोन्द्य में सहज सम्यन्ध स्थापित हो जाता है। 


साहित्यिक-सत्य की नितानत अवद्देलना नहीं कर सकता है। 
कवि सम्भावना के क्षेत्र के बाहर नहीं जाता है, उसके वर्शित विषय 
के लिए यह आवश्यक नहीं कि वह वास्तविक संपतार में घटित हुआ 
हो किन्तु वह असम्भव न हो । होरी' नाम का क्रिसान किसी गाँत 
विशेष में रहता हो या न रहता हो किन्तु उप्तने जो कुछ किया वही 
किया जो साधारणतया उसकी जाति के लोग करते हैं। कहा भी है-- 
“असम्साव्य॑ न वक्तव्य॑ अत्यक्षमपि दृश्यते! बह इतिहास के नामों और 
तिथियो का महत्व न देता हुआ भी पू्रपर क्रम से बँधा रहता है। 
बह अकबर को ओरइजेव का बेटा नहीं बना सकता | वावावरण का 
भी उसे ध्यान रखना ही पडता है। हाँ बुरे की बातों में -वह भावोदू- 
घाटन की आवश्यकताओं के अनुकूल मनचाहा उज्नट-फेर कर लेता 
है। मनुष्य में संकल्प की स्वतन्त्रता में विश्वास करता हुआ बह उसके 
कार्यक्रम में सी उल्नट फेर कर लेता है। एक स्थिति में कई मार्ग खुले 
रहते हैं। कवि को इस बात की स्व॒तन्त्रता रहती है कि उनमें से बह 
किसी को अपनावे । किन्तु प्रकृति के क्षेत्र में वह इतना स्वतन्त्र नहीं 
है कि वह धनियाँ ओर धान, सरसों और ज्ञार को एक साथ खड़ा 
कर दे ( जेसे-वो धानों की सब्जी वो सरसों का रूप ) अथवा केशर 
को चाहे जहाँ उगा दे ( जेसा केशत्र ने किया है) जिन बातों मे कवि 
त्लोगों का समकौता रहता है । ( जिन्हें पारिसाषिक भाषा में कवि 
समय ओर अंगरेजी में 706४० (008ए७॥४07 कहते हैं ) उनके 
प्रयोग में उसे सत्य की परवाद्द नहीं रहती है जैसे--चकई चकवा रात 
को अलग-अलग रहते हैं, अयवे। कमत्न नदो में होते_है ( वास्तव में 
कमल तांलाब में होते हैं.) अशोक का वृक्ष किसी सुन्दर स्त्री के पदा- 
_चांत से फूल उठता है. ऐसा ही कवि समय है । जो सब के लिए सम 
हो समय कदलाता है । समय शब्द का प्रयोग आजकलत्न के 8870€- 
7707४ शब्द के अथे मे होता है--श्री रामचन्द्र जी सुग्रीव से कहते हैं 
कि अपने समय ( बायदे ) पर हृढ़ बने रहो। बाल्ि के रास्ते के 
अनुगासी सत्त बनो --समये तिष्ठ सुप्रीव सा बालिपथसन्बगाः |” 
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कवि अपनी रुचि के अनुकूल चित्र के प्युरे ( 069) ) को उभार 
में लाने के लिए वस्‍्तव्रिक संतार में क|ट-छाँट करता है ओर कूड़े- 
करकट को साफ कर अपली स्त्र्ण को सामने लाता है। वह अदालती 
गवाह को भाँते सत्य, पूर्ण सत्य, और सत्य के अतिरिक्त कुछ नहीं 
कहने की विडम्धन[ नहीं करता। जिस दृष्टिकोण से सत्यदेव की 
सुन्दर से सुन्दर ओर स्पष्ट से स्पष्ट कॉँकी मिल ध्षकती है उप्ती कोने 
पर वह पाठक को लाकर खड़ा कर देता है। इसीलिए वब४ सत्य के 
सुन्द्रतम रूप दिखाने के लिए थोड़ा मायात्राल रचे या चमस्कार के 
साधनों का प्रयोग १रे तो घह अपने क्षेत्र से बाहर नहीं जाता है। 
इस बात का उसे ध्यान रखता पड़ता है कि उसका सत्य लोक में 
प्रतिष्ठित सत्य के साथ मेज्ञ खा सके । सत्य भी सामजञ्ञस्य का ही 
रूप है। वेज्ञानिक और साहित्य के सत्य में इतना अन्तर अवश्य है 
कि द्रष्टा की सानसिक दशा के कारण जो वास्तविकता से अन्तर 
दिखाई देता है उसे वेज्ञ।निक स्वीकार नहीं करता है और यदि स्वीकार 
भी करता है तो परमत्त के प्रल्ञाप के रूप में | साव-प्रेरित होने के कारण 
साहित्यिक प्रमत्त प्रताप का भी आदुर करता है। साहित्यिक भ्कूठ 
मे भी सत्य के दर्शन करता है । विरह-व्यथित नाथिका के भ्रम का 
भी उसके द्वद॒य में मान है । 


विरद-जरी लखि जीगननु, कह्मयो न डहि कै बार | 
झरी, आरव भजि भीतरें; बरसत आज अँगार ॥ 


शिव का आदर्श -- शिव क्या है और अशिव क्या है ? इसके 
उत्तर देने में 'कवयो5पि मोहिता? फिर “'अस्मदादिकानां का गणना ?* 
शिव के साथ ही मूल्य का भी प्रश्न लगा हुआ है। आज-कल मूल्य 
को इतना महत्व दिया जाता है कि व्यवह्रिक उपयोगितावादी 
( 7/98709088 ) सत्य की भी कसौटी उपयोगिता ही मानते है। 
इस सम्बन्ध में साहित्यिक संकुचित उपयोगिताबादी नहीं हैं। बह 
रुपये-आना-पाई का विशेषक्रर अपने सम्बन्ध में लेखा-जोखा नहीं 
करता। बह अपने को भूल जाता है किन्तु “हित! के रूप में सतभेद्‌ 
है। कोई तो केवल अधिक और मोतिक दित को ही प्रधानता देते हैं । 
( जैसे प्रगतिवादी ) और कोई उसकी उपेक्षा कर आध्यात्मिक द्वित 
को द्वी महत्व प्रदान करते हैं | वास्तव में पूर्णता मे द्वी' आनन्द दे । 


बे 


ध्द सिद्धान्त और शव्रध्ययव 


धूमा वे सुबम! व्यक्ति की भी पूर्णता समाज में द्वे! इमीलिए ल्ोक- 
हित का महत्त्य है। 'दित॑ वा शिवत्र! वहीं है जो लोक ( यहाँ लोक का 
अर्थ परलोक के जिरोध में नहीं है ) वो वतावे ओर लोक को बनाने 
का अर्थ है व्यक्तियों की भौतिक, मानसिक ओर आध्यात्मिक शक्तियों 
मे सामझस्य स्थापित कर उनको सुसंगठित ओर सुसम्पन्न एकता 
की और ले जाय। भेद में अमेदू, यही सत्य का आदर्श है. और यह 
शिव का भी मापद्र्ड है। भेद में अभेद की एकता ही सम्पन्न 
एकता है। विकास का भी यही आदर्श हे--विशेषताओं की पूर्ण 
अभिव्यक्ति के साथ अधिक से अधिक सहयोग और संगठन । जो 
साहित्य हमको इस आदर्श की ओर अप्रमर करता है. बह शिव॑ का 
ही विधायक है । इस हित॑ के आदर्श में सौन्दर्य को भी स्थान है। 
भारतीय संत्छकृति में धसे, अथे और काम तीनों को ही महत्व दिया 
गया है तीनों का संतुलन ओर अविरोध वेयक्तिक और सामाजिक 
जीवन का आदर्श है वद्दी मोत्त ओर आनन्द का विधायक होता है। 
सयोदा पुरुषोत्तम श्री राभचन्द्रजी ने तीनों के अविरोध सेवन का ही 
उपदेश आत-सक्ति-परायण भरत को दिया है-- 
कब्चिदर्थन वा घममर्थ' धर्मेण वा पुनः । 
उभो वा प्रीतिलोभेन वामेन न विद्याथसे ॥ 
फन्निदर्थ च काम॑ चव धर्म' च जयतांवरः | 
विप्रज्य काज्ले कालश्ञ सर्वान्चरद सेवसे || 
अथाोत्‌ क्‍या तुम अथ से धर्म में और धम से अर्थी सें और 
प्रीति, लोभ ओर काप्त से धर्म और अर्थ में बाधा तो नहीं डालते ९ 
कौर कया तुप्त अपना समय बाँट कर धर्म, अर्थ ओर काम का सेवन 
फरते हो १९ 
सीन्दर्य का प्राथ--सुन्दर क्या है ? इसका भी उत्तर देना 
इतना कठिन है जितना कि शिव॑ और सरत्य॑ का | कुछ लोग तो सौन्दर्य 
को विषयीगत ही मानते हे “समे-सभे- सुन्दर सबे, रूप कुरूप न कोय ? 
मन की रुचि जेती जिते तित तेती रुचि होय | ऑम्रेजी कवि कॉररिज 
ने भी ऐसी ही बाद कद्दी है। रमणी हम तुम में वही पाते हैं जो तुमे 
देते हैं. [,909, फ़७ 7९०९ ए७ ७प+$ ए% ए9 27७ कुछ लोग उसे 
विषयगत घवलाते हैं ओर कुछ उस्ते उम्रयगव कहते हैं । 'रूप रिफावन- 


काव्य के क्षेत्र... ७६ 


हार यह, वे नयना रिकवार! रवि बाबू ने रमणी-सौन्दर्य को आधा 
सत्य और आधा स्वप्न कहा है। आजकल अधिकांश लोग सौन्दय 
को विपयगत सानते हुए भी व्यक्ति पर पड़े हुए उसके प्रभाव का ही 
अधिक विवेचन करते है, कवियों की वाणी में भी प्रायः प्रभावों का 
ही वर्णन होता है। चेतन लोग तो सौन्दर्य के प्रभाव में आही जाते है 
( धिहारी को थुरहत्थी नायिका के लिए जगत भिखारी हो जाता है ) 
किन्तु यह्‌ प्रभाव जड़ जगत तक भी व्याप्त दिखाया जाता है। 


यहाँ पर सोन्द्य की कुछ पंरिभापाओ से परिचय प्राप्त कर 
लेना वाहछुनीय है। हमारे यहाँ सोन्दृूथ या रमणीयता की जो परि- 
भाषा अधिक प्रचलित है, वह्‌ इस प्रकार हैः-- 

'तुणे-क्षणे यन्‍्नवतामु)तितदेव रूप॑ रमणीयताया£ 

अर्थात चाण-क्षण मे जो नवीनता घारण करे वही रसणीयता 
का रूप है | विह,री की नायिका का चित्र न बन सकने और गहि-गदहि 
गरब गरूर आ।ये हुए चित्रकारों का ऋर बनने का एक यह भी कारण 
था कि च्ुण-च्ण के नत्रीनता धारण करने वाले रूप को वे पकड़ नहीं 
सकते थे। इस परिभाषा में वस्तु को प्रधानता दी गई है। 

काव्य में जो माधुर्य गुण माना गया है उसका साहित्य-दर्पण- 
कार ने इस प्रकार लक्षण दिया है। 


चत्तद्रवीभावमयोज्हादी माधुयमुच्यते! 


- अर्थात्‌ चित्त के पिघलाने वाले आह्ाद को माधुर्थ कहते हैं। 
आह्वाद ऋर और न्ुशंपघ का भी हो सकता है जेसा कि रोमन लोगों को 
निहत्थे मनुष्यों को शेर से लड़वाने मे आता था किन्तु माधुर्थ का 
आहाद सात्विक आह्वाद है उसमें हृदय द्रवित हो उठता है । कुमार- 
सम्भव में कहा है. कि सोन्द्य पाप-बवृत्ति की ओर नहीं जाता, यह 
चचन अज्यभिचारी है अर्थात्‌ सत्य द्वी है। सच्चा सौन्दर्य स्वय॑ पाप- 
बृत्ति की ओर नहीं जाता है ओर दूसरे को भी उस ओर जाने से 
रोकता है। सोन्दर्य में सात्विकता उत्पन्न करने की शक्ति है। 

यदुच्यते पावति, पायच्नत्तये न रूपमित्यव्यमिचारि तद्गचः । 
सच्चा प्रेम्ती प्रेमास्पर को पाना नहीं चाहता है वरन अपने 
फो उसमे खो देना चाहता द रवीन्द्र बाबू ने कद्या है कि जल मे उछलने 


5 
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£ 


८० सिद्धान्त और अध्ययन 


वांली मछली का सौन्दर्य निरपेत्ञ द्रष्टा दी देख सकता हे, उसको 
पकड़ने की कामना करने वाला मछुआ। नहा । किन्तु यह निरपेत्य दृष्टि 
बड़ी साधना से ही आमकती हे । कुमारसस्सत्र से तो श्मशानवासी 
भूतमावन सद्तम्दन सगवान्‌ शिव की भो यह निरपेत्ष दृष्टि नहीं रद्द 
है, पिर साधारण र हुप्यो की दात कोन वहे १ निन्तु रिताज्त रप्क्ष 
दृष्टि न रखते हुए भो बासना से सातल्विकरता दो सकती है। साहित्य 
लोौकिक वासना मे इसी प्रकार की सातिऊता उत्तन्न कर देता है। का३- 
कोई साहित्यिक आचार्य तो साधुये को उतठन्न करने बाते अक्षर- 
विन्य।स पर उतर आये, नहीं तो साधुय का सगदबन्ध चित्त से दी हे । 
काव्य-प्रकाशकार ने कह भी दिया है “न तु वण सां” अर्थात्‌ चबण। से 
नहीं। वर्णो से केवल इसीलिए है कि आकृति से गुण गहते है 
प्यत्राक्ृतिस्नत्र गुणा:ब्रपन्ति! साधुर्य जद्दों स्थायी होऋर रहता है बह 
र्मशीयता आजाती है । तभी उप्तमे क्षण-क्षण से नत्र।नता धारण करने 


की शक्ति रहती है। सुन्दर वस्तु से रमणोयता प्रत्येक्त अवस्था में 


रहती है। उसको बाहरी अलझुरो की जरूरत नहीं होती 'सरतिज- 
मनु विद्ध' शेतल्षेनापि र॒म्प्र! रमणोयत्ाा में माघुय का साथ मिला कर 
हमारी परिभापा विपयात ओर विपयीगत द्धाना ही वन जाती है। 


साघुय को चित्त का द्रवशशील आह्वाद्‌ कह कर उस की व्याख्या 
मे हम सात्यिकता की उछ दशा के निकट आ गये है जिसमे सान्द्र्य 
का अनुभव करने वाला, सुन्द्र वस्तु के रसास्वाद से अपने को खो 
देता है। इसी वात को शुक्ज्जी ने भी लिया है, वे लिखते है-- 


'कुड् रूप-रंग की वस्तुएँ ऐसी होती है, जो हमारे सन में आते 
दी थोड़ी देर के लिए हप्तारी सत्ता पर ऐसा अधिकार फर लेती है कि 
उसका ज्ञान ही हवा हो जाता है ओर हम उन वरतुओं को भावना के 
रूप मे परिणत हो जाते हैं। हमारी अन्तर्सेता की यही तदाकार परि- 
श्‌ति सोन्द्य को अछुभूति है ।*” जिस वस्तु के प्रस्क्ष ज्ञान घा 
सातना से तदाझार परिणति जितनी ही अविक द्वोगी उतनो ही बह 
वरतु हमारे क्षिए सुन्दर कही ज्ञायगो ।! - 


जान 


_ थह व्याख्या प्रभाव-सम्बन्धी है किन्तु भारतीय सात्विकता 
फो केकर चज्ञो है। अंग्रेज के लेखका ने थो इस प्रखर को साव्यिकवा 


| 


/ क्वाब्य के जोत्र पे 'घे१ 
को अयनाया है, शैज्ञो ( 309॥7 ) का कथन सीनन्‍दर्य के सम्बन्ध में 
इस प्रकार है:-- कु 
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छथीत्‌ अपयनी प्रकृति से बादर जाना ओर अपने से बाहर 
रहने वाले विचार, कार्य या व्यक्ति रें रहने वाले सोन्दर्य- से अपना 
ताहात्म्य करना है। यह वादात्म्य की वाव सावारणीकरण से सम्वन्ध' 
रखती है | सोनदर्य पाठक ओर कवि के हृदय में तदाकार चृत्ति उत्पन्न 
करने से सप्तर्थ होता है। 


.. सौन्दर्य की ओर भी परिभाषाएँ ओर व्याख्याएं हैं। छुछ 
लोग तो सोन्दर्य को प्रणवा में मानते है | पूर्णता मे 'ज्षणे-ज्षणे यज्ञवता- 
सुपैति' की भावना आ जाती है। कुड लोग सामजजध्य, संतुतन और 
एकश्सवा को प्रवानता देते हैं। वस्तु का सामझस्य हमारे सन में 
भी उप्तो सामञ्जस्य को उत्पन्न कर देता है। उससे हमारी विरोधी 
सनोवृत्तियों मे ओर अवृत्तियों में साम्य उत्पन्न दो जाता है। 


कुछ आवचायो ने सीन्द्य की व्याख्या में उपयोगिता को सहर्त्र 
दिया है । उनके सत से उपयोगता पर ही सौन्दर्य आश्रित है। 
हर्व् स्पेन्सर इसी रत के थे। कालिदास ने दिल्लोप के सोन्द्र्य का 
जो वर्णन किया है उसमे “व्यूडरोर्क्रों बृपस्कन्धः शात्प्रांशुमहाभुज ? 
( अ्रयात्‌ चोड़ी छाती, बैल के से कंये ओर शाल्र बृत्त की सी लम्बी 
बाहें ) के गुण दिये है - वे वास्तव से क्षात्र धर्म के अनुकूल ओर 
उपयोगो है, तथी तो श्लोक की दूसरी पंक्ति से वे कहते हैं :-- 

हक रा 
पा आत्ममर्मक्षम देह ज्ञावों घर्म इवाशितः 


अथातू अपने रक्षा-कार्य के योग्य शरीर को समझ कर ज्षात्र- 

. धर्म ने वहाँ आअय जिया है। यह पुरुष-सोन्दर्य का- वर्णन है. यहाँ 
उत्योगित्रा का सात लग जाता है किन्तु संच जगइ नहीं । हर जगह्न 
उप्यर्पगता काप्त नहीं देती | यद्यपि हम सौनदर्थ'मे सुकृआरता ( गुताव 
के फूल के कासे से एड़ी की बिसने पर एड्डी ज्ञाल हो- जाने बालो 
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सुकुमारता) के पक्त में अधिक नहीं दै फिर भी उसका सूल्य है । सौन्दर्य 
दी स्वयं उसकी उपयोगिता है.। 


कि 


सौन्दर्य की जो वस्तु अपने लद्द॒य या कार्य के अनुकूल हो बद्दी 
सुन्दर है । 'सुधा सराहिआ अप्रता गरल सराहित्र सीचु! यह भो 
उपयोगिता का ही रूप है। क्रोचे ने अभिव्यक्ति को ही कला या 
सौन्दर्य माना है। बह सफत्त पिशेषणु सी नहीं जोड़ना चाहता कयाकि 
असफन्न अभिव्यक्ति, अभिव्यक्ति नहीं है| यह परिभाषा फल्नाकृतियों 
पर ही अधिक लागू होती है। इन परिमापाओं से हम इस तथ्य पर 
आये हैं कि सोन्दर्य का गुण क्रिसो अंश में वस्तुगत है और उप्का 
निर्णय तद्‌गत गुणों, रेखाओं आदि के सामन्नस्य॒ पर निर्भेर है।इन 
गुणो, रूपो आदि का जितना सामअझस्य-पूर्ण वाहुल्थ होगा उननी 
चह वस्तु सुन्दर होगी ( ऋाचे ने सौन्दर्य में श्रेणं.-भेर नहीं माना है, 
चह असुन्द्र की ही श्रेणियाँ मानता है ) उप्तकी विपयगतता ही 
लोक-रुचि का निमौण करती है। वेयक्तिक रुचि यदि विरुद्ध हो 
तो उसकी सराहना नहीं की जाती । हु 


सीतलताउइरथ सुगन्ध की, महिमा घटी न मूर | 
पीनस वारे जो तज्यों, सोरा जानि कपूर ॥ 


इसी के साथ सोन्दर्य का विषयीगत पक्ष भी है जिसके कारण 
उप्तकी ग्राहकता आती है। सौन्दर्य का प्रभाव भी विपयी पर ही पड़त। 
है, इसीलिए उसकी भी उपेक्षा नहीं की जा सकती है। 


सोन्द््य त्राह्म रूप में ही सीमित नहीं है चरन्‌ उसका आन्तरिक 
पक्त भी है। उसकी पूर्णता तभी आती है जब आकृति गुणों की 
परिचायक हो। सौन्द््य का आन्तरिक पक्त ही शिवं है । वास्तव में सत्य 
शिव ओर सुन्द्र भिन्न-भिन्न क्षेत्रों मे एक दूसरे के अथंत्रा अने ऊता सें 
एकता के रूप हैं| सत्य ज्ञान की अनेकता से एकता है, शिव कर्म-तेत्र 
की अनेकता की एकता का रूप है। सौन्दर्य भावन्त्षेत्र का सामज्जस्य 
है। सोन्द्य को हम बस्तुगत गुणो वा रूपों के ऐसे सामझ्ञस्य को कह 
सकते हैं. जो हमारे भावा से सास्य उत्पन्न कर हमको प्रसन्नता 
प्रदान करे तथा हमको तन्सय करले | सौन्द्य. रस का बस्तुगत पक्ष 
दे | रखानुभूति के लिए जिस सतोगुण की अपेक्षा रहतो है. बह 


काड्य के ज्षेत्र ष३े 


सामझस्य का ही आन्‍्तरिक रूप है। सतोगुण एक प्रकार से रजोगुण 
ओर तमोगण का सामझस्प ही है। उसमें न तमोगुण वी सी निष्क्रि- 
यता रहती है ओर न रजोगुण की सी उत्तेजित सक्रियता | संतुलनपूर्ण 
सक्रियता ही सतोगुण है । इसी प्रकार के सौन्दर्य की- रष्टि करना 
कवि और कलाकार का काम है। 4सार में इस सौन्द्य की कमो नहीं । 
कलाकार इस सोन्द्य पर अपनी प्रतिभा का आलोक डाल कर इसे 
जनता के लिए सुलभ और ग्रष् बन्ग देता है। 


कवि जहाँ पर सामझ्सस्‍्य वा अभाव देखता है वहाँ वह थोड़ी 
काट-छांट के साथ सामझस्य उत्पन्न कर देता है। वही सामझस्य 
पाठक वा श्रोता के सन सें ससान प्रभाव उत्पन्न कर उप्तके आनन्द का 
विवायक बन जाता है| सोन्दय की इतनी विवेचना करने पर भी 
उसमें कुछ अनिरवंचनीय तत्व रहता है, जिसके लिए बिहारी के शब्दों 
में कहना पड़ंता दै--/वह्‌ चितवन आंरे कछू जिददि बस दहोत सुजान! 
इसी अ्रनिवंचनीयता के कारण प्रभाववादी आलोचना और रुचि को 
महत्व मिलता है । 


न 
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काव्य के वस्ये 
( रस--विभाव शोर भाव ) 


भावदर न आर कतावक्ञ-+शज्य के प्राय: दो पक्ष साने 
जाते हैं:--एक भाव ओर दूसरा कलापक्ष । भावपक्ष में काव्य के 
समस्त वर््य विषय आजाते है ओर कल्लापक्ष में वर्णन शैली के सब 
अज्ज सम्मिलित हैं | ये दोनों पक्ष एक दूसरे के सहायक और पू०क होते 
है। भावपक्ष का सम्बन्ध काञ्य की वस्तु से है और कला का सम्बन्ध 
आकार से है। वस्तु ओर आकार एक दूसरे से प्रथक नहीं हो सकते । 
कोई वस्तु आकारहान नहीं हो सकती है और न आकार वस्तु से 
अलग किया जा सकता है। बेसे तो व्यापक दृष्ठि से भावपक्ष और 
कलापक्ष दोनों ही रस से सम्बन्धित हैं. क्योंकि कलापक्ष के अन्तर्गत 
जो अलझ्टर, लक्षणा; व्यज्जनना ओर रीतियाँ है वे सभी रस की पोपक 
हैं तथापि भावपक्ष का रस से सीधा सम्बन्ध है। वह उसका प्रधान 
अछ्ठ है, कलापक्ष के विषय उसके सह|यक और पोषक हैं । 


रस--आचाये विश्वनाथ ने रस को काव्य की आत्मा माना 
है। संक्षेय में तो रस आस्वादनजन्य आनन्द को कहते हैं. किन्तु पारि- 
भाषिक शब्दावली से हम उसके रूप को इस प्रकार कहेंगे :-- 

विभाव, अनुभाव और सब्म्वारी भावों से मिलकर वासना 
रूप ( संस्कार रूप ) स्थायी भाव जब अपनी व्यक्त और पूर्ण परि- 
पक्कावस्था को पहुँचता है तब वह आत्मा की सहज साल्विकता के 
कारण रस का आनन्द्मय रूप धारण कर लेता है। प्राचीन कवियों 
ने इसी बांत को अपनी का्यसय भाषा में कहा है :-- 


जो विमाव अनु भाव अरू विभिचारिनि करि होय | 
थिति को पूरन बासना, सुकवि कहत रस सोय || 


रस का सीधा वर्णन तो नहीं होता किन्तु वह विभावादि सामग्री 
छ्वारा व्यक्षित होता है।रत झौर उसकी सामग्नी का सम्बन्ध 
सामने प्र्ठ पर दिये हुए चक्र से स्पष्ट हो जायगा | 


६4 


काज्य के बण्ये 
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घ््द सिद्धान्त ओर पख्यध्ययन 


विधाब-भाव शब्द हमारे यहाँ व्यापक है, उससें भाव 
(स्थायी और सच्नारी) के साथ विभाव (आलम्बन ओर उद्दीपन ) भी 
आजाते हैं। यह शब्द संकुचित अर्थ मे भी लिया जाता है जिसमे वहरस 
की एक अपूर्ण अवस्था साता जाता है। पहले हम विभ्ाव का ही 
घ॒र्णन करेंगे | काउ्य की कोई सी विधा हो, उसमे प्राय: भाव ओर 
विभाव दोनों ही होगे । आचार्य शुक्लजी के शब्दों में हुस कह सकते 
हैं कि संसार में जेसे भावों की अनेकरूपता है वेसे ही विभावों की 
भी । साथ का उद्गम यद्यपि आश्रय में होता है. तथापि उनका सम्बन्ध 
किसी वाद्य वस्तु से अवश्य होता है चाहे वह वस्तु कल्पित हो या 
घास्तविक | हमारे भाव किसी के प्रति होगे अथवा किसी को देखऋर 
जाप्रत हुए होंगे, वद्दी हमारे साब का आलम्बत होगा। यदि प्रमति- 
घादी कवि किसान और मजदूर को अपनी कविता का विपय बचाता है 
तो वही उप्तका आत्म्ब॒न है। उचित आल्मम्पन के बिना भाव सब- 
छ्ञता प्राप्त नहीं कर पाते | आचार्य शुक्ल्जी की अतिभा विषय-प्रधांन 
थी, इसीलिए उन्होंने आल्वम्बन की अज्ञलेयता के कारण रहस्यवाद 
का विरोध किया है। किन्तु कोई वस्तु नितान्त अज्ञेय नहीं होती । 
उप्तकी अज्ञेयता द्वी उस अंश से उसे ज्ञेय बना देती है। आल्म्बन के 
साथ ही उद्दीपन का भी सहत्व है क्योकि उद्दोपन दोनों ही भ्रकार के 
दोते हैं. (*) आलम्बनगत अथात्‌ आल्म्बन फी' उक्तियाँ और चेष्टाएँ 
आदि ओर (२) वाह्य अर्थात्‌ वातावरण से सम्बन्ध रखने वाली 
घस्तुएँ | इनको हम चेतन और अचेतन कद्द सकते हैं | 


आलम्बन--शाब्य में चाहे वह अनुकृत हां, चाहे प्रमीत और 
चाहे वह प्रबन्ध हो, चाहे मुक्तक, आलम्बन अवंश्य रहता है। जिस 
प्रकार बिना खूटो के केयड़े टिक नहीं सकते उसी तरह बिना आल्म्बन 
के भाव स्थिर नहीं रह सकते। यही नाटक, सहाकाउ्य, उपन्यास आदि 
में नायक, प्रतिनायक, नायिका आदि के रूप में आता है। इसी की 
शोभा, उदारता, वीरता, ऋरता आदि का वर्शंन कर भाव जाम्रत 
- किये जाते हैं। हमारे यहाँ साव की प्रधानता है किन्तु साथ के विस्तृत 
अर्थ में विचार भी शामिल हैं नहीं तो नीति के छुंदो को कोई स्थान न 
मिलेगा | सूर तुलसी में ऋृष्ण और राम के शी, शोभा, शुर॒त्व, 
आोदाय आदि गुणों का भरपूर वर्णन है।इस शोभा के वर्णन में 


्ऊ 


कॉड्य कै वर्त्य-+विभाव ' ह घ््ड 


श्रप्रेश्तुत रूप से उपयानों में प्रकृति का भी- बहुत-ला अंश आ जाता 
है ओर जड़ तथा “वेतन का साम्य उपस्थिंत कर-, दिया जाता है। 
देखि सी अधरनि की लाली ।- 

मनि मरक्‍त ते सुभग कल्तेवर ,ऐसे. हैं -बनमाली। 

मनो प्रात की घटा सॉवरी तापर श्रयन - प्रकाश | 

ज्यो दामिनि बिच चमक्ति रहत है फहरत पीत सुबरास | 

किधों तरन तमाल वेलि चढ़ि जुग फल जिगर सु पाक्यों । 

नासा कोर आइ मनु बैज्यी लेत बनतनहिं ताक्यो।- |, 


सूर ने नेत्रों का चर्णन आलम्धबन रूप से भी किया है-और:- 
आश्रय रूप से सी | आलम्यन रूप मे वे रूप का,अज्ज रदते हैं और 
आश्रयगत होकर रूप-पिपासा की शान्ति के माध्यम रूप से वर्णित 
होते है। * 
आलम्पन-पंथे --- - 
ऊधो | चल नयन चलाय अंग राग दयो | 
८ ओर >< 
सरद-वारिज ससि हणग भौह काम कमान-। 
क्यों जीवहिं वेषे उर लाये विषम-बान-॥ 
04 २५ ० 
मगी मगजलोचनी भएं उभय एक प्रकार | 
नाद-नयन विषय ताते न जान्यो मारन झर || 
आभ्रय-पक्ष-- 
पर ; लोचन टेक परे सिसु जैसे । 
मंगत हैं इरि-सप-माधुरी खोज परे हैं नेसे। 
वारम्बार चलावत उतहीं रन न पार्ड वेसे। 
जात चले शअ्रपुन हीं श्रत् लॉ शाखे जैसें तैंसें। 
२८ > 
आखियनि यहई टेव परी । 
“क्द् करो बारिज-मुख ऊपर लागति ज्याँ अ्रमेरी॥ 


. चत्त्रि-चित्रण---सौन्दर्य-वर्णन के ,साथ 'चरित्र-विश्रण का 
भो प्रश्न उपस्थित हो जाता है। आलम्बन के आपे या आत्म-भाव 


दप सिद्धान्त ओर अध्ययन ' 


( ए08008)7५ ) से उसका रूप और चरित्र सभी कुछ आ जाता 
है। यद्यपि हमारे यहाँ लायक और विशेषकर नाविकाओं का बर्गी- 
करण हास्यास्पद कोटि तक पहुँच गया है ओर उनमे चायकों ओर 
नायिकाओं के सामान्य या ढांचे ( १99९७ ) उपस्थित करने की प्रवृत्ति 
दिखाई देती है तथापि हमारे यहाँ व्यक्तित्व की अवहेलना नदीं को 
गई है । नाटको में तो व्यक्तित्व काफी निखरा हुआ रहता है । घीरादात्त 
नायक एक सामान्य ( ]'ए०9७ ) अवश्य है किन्तु राम ओर युधिप्टिर 
का व्यक्तित्व भिन्न है, इसी प्रकार दुष्यन्त आर अग्निमिन्न दोनो हो 
धीरललित हैं किन्तु उन्तका ज्यक्तिव्व एक नहीं है । 


सासान्‍्य और व्यक्ति का समन्वय ही चरित्र-चित्रण की सूल 
सर्मस्या है यदि पात्र अधिक सामान्य की ओर जाता है तो उसका 
अस्तित्व नहीं रहता है और यदि वह सासान्य से वहुव हृद 
जाता है तो पागल या विज्षिप्त कहलाने लगता है, इसलिए 
सफल पात्र वे ही हैं जो सामान्‍य से दूर न होते हुए मी अपनी बिशे- 
घता बनाये रखते है और उसके करण वे पहचाने जा सकते है। एक 
सफल पात्र से दोनो ही अंश हांते है। लसको जा कुछ समाज से 
मिल्नता है बह उप्तका सामान्य अंश होता है ओर जो व्यक्ति स्वयं 
अपनी गॉठ का लावा है वह उसका वैयक्तिक भाग हाता है । फिर भरी 
कुछ पात्र सामान्य की ओर अधिक ऊुके हुए होते है ओर कुछ 
व्यक्तित्व की ओर । सामान्य की ओर ऊ्ुक्के हुए पात्र सरल होते है और 
व्यक्तित्व की ओर झुके हुए पात्र अपेक्ताकृत पेचीदा किन्तु यह बाद 
नियम रूप से नहीं स्वोकृत हो सकती है । आचाये शुक्लजी ने मंथरा 
को सा|मान्य ( 79७७ ) पात्र ही साना है। अपनी सालकिन की 
हित-कामना तथा इधर की उधर लड़ाने की प्रवृति उसमे अन्य नोक- 
रानियों की सी ही है किन्तु इन दो प्रवृत्तियों की साधना का प्रकार 
सब से एक-सा नहीं होता है। इसी से व्यक्ति की विशेषता आ जाती है। 


हमारे यहाँ उपन्यासों से प्रेसचन्द्जी के पात्र सामान्य की आर 
अधिक ऊुके रहते हैं | इसका यह अर्थ नहीं है कि उसमे उयक्तिस्व नहीं 
है कुछ का तो व्यक्तित्व बड़ा स्पष्ट है जेप्ते कर्म-मूमि सें सलीम का | 
वह अपने कक्ष के मैजिस्ट्रेटो से भिन्न है किन्तु वैसे ज्ञोग भी जीवन से 
मित्र जते हैं । जेनेन्द्रजी तथा इलाचन्द जोशी के पात्र साधारण से 
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हटे हुए होते हैं। कुछ वो इतने हटे होते हैं (जैसे 'जेनेन्द्रजी के 
हरिप्रसन्न ओर सुनीता ) कि विज्षिप्तता ही कोटि को पहुँच जाते है । 
इलाचन्द्र जोशी के प्रेत और छाया? का नायक मानसिक बिकृृतियों 
का शिकार होने के कारण साधारण से हटा हुआ है । पात्र जितना 
पेचीदा होता है उतनी ही उसके सनोवेज्ञानिक अध्ययन की आब- 
श्यकता होती है 4 शेखर ऐसा ही पात्र है कुछ पात्रों से एक गुण ऐसा 
होता है जो साधारण से बिलक्षण होता है वही उनके चरित्र की" 
कुछी होती है ओर उसी के कारण वे सदा याद रहते है, जैसे स्कन्दगुप्त 

की देवसेना- अपने समय-कुसम्य के सज्जीत प्रेम के लिए सदा 

याद रद्देगी । 


चरित्र-चित्रण महाकाव्य, खण्डकाब्य, कथात्मक मुक्तक, 
नाटक, उपन्यास, कहानी सभी से थोड़ी-बहुत मात्रा में होता है. किन्तु 
खब में अलग-अलग प्रकार से । महाकाव्य से वेयक्तिक गश तो रहते 
है किन्तु वे जाति के सामान्य गुणा की छायारूप हाते है। नाटक, 
उपन्यास, कहानी आदि में व्यक्तित्व की मात्रा अधिक रहतो दे। 
उपन्यास मे विश्लेषात्मक के ( जिसमे लेखक स्वर्य॑ चरित्र का 
विश्लेषण कर देता है) अतिरिक्त अभ्विनयाव्मक पद्धति की भी 
( जिसमे पात्र स्वयं अपने बारे से कहता है या दूसरे उसके बारे 
में अपनी राय जाहिर करते है अथवा उसके कार्यों द्वारा चरित्र 
पर प्रकाश पड़ता है ) गुझ्बञाइश रहती है। नाटक से केवज्न अभिनया- 
त्मक पद्धति से ही काम लिया जाता है। एकाक्लियो ओर कहानियों 
में चरित्र का विकास तो दिखाने की गुश्बाइश नही होती किन्तु 
उनसे प्राय: बने-बनाये चरित्र पर एक साथ प्रकाश डाला जाता 
हैया यदि परिवर्तन होता है तो एक साथ होता है, जेसाकि डा० 
रामकुप्तार' बर्मा के रेशमो ढाई या अट्टारह जुलाई की शास से अथवा 
प्रेमचन्दजी की शंखनाथ अथवा कोशिकजी की ताई नास की 
कहानी मे। हमारे देश के प्राचीन काव्य ओर नाठको में पान्न आदर्श को 
ओर अधिक फ्ुक्के हुए थे किन्तु उनमें व्यक्तिव्व की कमी न थी--हों 
उन से विकास और परियतेन की गुंजाइश कम रहती थी । यह वात 
राम-कृष्ण आदि अबत्तारी पुरुषों पर अधिक लागू होती थी । 
सनुष्च के अन्त/करण का परिचायक या त्तों उसका वातौलाप होता 
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है या उपतका कास, यदि दिखाबटी न द्वो | ये सब विभाव के 
दी अन्न दे । । 
प्राकृतिक दृश्य--विभावनवर्णन में आलम्बंब ओर उसको 
चेट्ठाओं के अतिरिक्त उद्दीपन रूप से प्राकृतिक दृश्य भी 
आते हैं । उद्दीपन उचित वातावरण ही नहीं उपस्थित करते बरन 
रस को जाम्रत रखने और उप्तकी अनुभूति में तीघरता प्रदान करने में 
भी सहायक होते हैं। उपन्यासों ओर नाटकों में जो देश-क्राल का 
चशणेन रहता है (नाटकों में यह वर्णन रंगमश्् के संकेतों में रहता है) 
बह कथा को स्पष्टता प्रदान करने के लिए ही होता है किन्तु कहीं-कहां 
जहाँ प्राकृतिक दृश्यों का वर्शन आजाता है वहोँ वह आलम्धन या 
लद्दीपन रूप से रस का भी उद्दीपक और पोषक होता है । मेरा अभिश्नाय 
यह है. कि उपन्यास आदि आजकल की उपज को साहित्यिक विद्याश्रों 
का भी रस की दृष्टि से अध्ययन हो सकता है | नाटक को वस्तु की 
भाँति उपन्यास ओर कहानियों का अक्टों ओर दृश्यों मे तो नहीं किन्तु 
सन्धियों और अवस्थाओ ओर अर्थ-प्रकृतियों में तो दो द्दी सकता 
है। प्रोफेपर कन्देयालाल सहल और सत्वेन्द्रजी ने ऐसा उद्योग भी 
किया है। महाराव्य में तो सन्धियों के रखने का विधान है ही। वह 
उपन्यास. के उतार-चढ़ाव में भी दिखाया जा सकता है4 जिस प्रकार 
रीतियाँ संगठन के सोछथ के कारण रस की उपकांरक होती हैं उस्ती 
प्रकार कथा-वस्तु का संगठन भी रस का उपकारके होता है । 
इसारे यंद्ोँ प्रकृति का वर्णन प्राय: उद्दीपन रूप से हुआ। है। 
शास्त्रीय विचार से प्रकृति के प्रति आलम्बन रूप से रतिभाव रखना 
« रस का उत्पादक नहीं, केवज्ञ भाव का हद्वी उत्पादक होगा। शास्त्रीय 
पद्धति केवल दम्पत्व रति को दी गोखवपूर्ण स्थान देती है किन्तु जिस 
प्रकार चात्सल्य ने अपना स्व॒तन्न्न अस्तित्व स्थापित कर लिया है उस 
प्रकार प्रकृति भी अपना स्वतन्त्र अस्तित्व स्थापित कर अंपना एक 
विशेष रस बना लेगी या रति की शास्त्रीय परिभाषा फो कुछ शिथित्र 
'करना . पढ़ेगा । आचार्य शुक्नजी ने ,्रकृति के आंलस्बन रूप से 
वरशोत का विशेष पक्ष लिया है और उन्होंने, हरी घास और बाँसों 
के कुरसुटों का काव्यमंय बेन सी क्रिया है। उनका कथन है. कि 
संस्कृत के कवियों ने प्रकृति के आलम्धन रूप से वर्णन की ओर 
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अधिक ध्यान दिया है। किन्तु वास्तविक बात यह है कि उनका 
चित्रण सी सानव असझ् में ही हुआ है। प्रकृति के, स्वर्य उसके लिए 
चरश्णन बहुत कंम हैं। “अस्युत्तरस्यां दिशि देवतात्मता दिमालयो नाम 
सगाधिराज' से शुरू होने बाला - कालिदास के कुमारसन्मव में दिया 
हुआ हिमालय का वर्णुत वड़ा विशद्‌ और सूक्ष्म है. किन्तु आउारहवें 
ही कछोक पर जाकर हिमालय को मानवी रूप दे दिया जाता है झौर 
उसकी मेना से शादी करा दी जाती है-- 


मेत्रा मुनोनाप्पि माननीयामात्मानुरूपा विधिनोपयेमे । 


शायद्‌ इसीलिए आचाये शुक्नजी ने सी इस बात से सन्तोष 
कर लिया कि जहाँ संश्लिप्ट वर्णन हो वहाँ आलम्बनत्व भान लेना 
चाहिए। प्रद्चति के आलम्बनस्थ-धर्स का पालन आजकल के छाया- 
बाद युग में पर्याप्त रूप से हुआ है। इस वर्णान से उसका मानवीकरण 
भी स्वाभाविक रूप से हो जाता है क्योकि जो हमारे भावों को 
आलम्बन बनेगी उसमे स्वय॑ हमारे भावो की ऋवक न हो तो प्रेम की 
एकाह्निता एक दूषित रूप में प्रकट होने क्कगती है। प्रकृति के प्रति 
प्रेम को सार्थकता देने के लिए दो ही बातें हो सकती हैं या तो उसको 
सानवीरूप मे देखा जाय या उसका चेतन आधार परमसात्सा मे साना 
जाय । थे दोनों बातें हमको पन्‍त और प्रसाद के प्राकृतिक वर्णुनों में 
मिलती हैं। उद्दीपन रूप से वर्णन के लिए यह बात जरूरी नहीं है कि 
उपका चेतन आधार साना जाय । प्रकृति से उपदेश-ग्रहण करने की जो 
प्रवृत्ति है, जेसी तुलसीदासजी के चषी-वर्णुन में है, अथवा कुछ-कुछ 
अन्योक्तियों से मिलतो है, वह भी प्रकृति को मानव-सम्बन्ध में देखना 
है । यही वेज्ञानिक ओर साहित्यिक दृष्टिकोण में अन्तर है। वैज्ञानिक 
मनुष्य को भी प्रकृति के धरातल पर घसीट लाता है और साहित्यिक 
प्रकृति को भी मानव के समकक्ष य॒न। लेता है। 


- यद्यपि प्राचीन कवियों ने प्रकृति का वर्शुन आज्वस्वनन रूप से 
कम किया है तथापि उन्होने मानव-ज्यापारों में प्रकृति का सहचार 
पूर्शरूपेण स्वीकांर किया है। चन्द्र-ज्योत्स्गा और मलय-समीर रास- 
रस में ओर सी मिठास उत्न्न कर देते हैं। इसीलिए तो नचन्दृदांसजी 
ने चन्द्रमा को रस-रास सहायक कहा है, देखिए:-- 


५ 
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ताही छिंन उप्ाराज उदित, श्स शंस राषएओ। 
कु कुम-मणिउित प्रिया-वध्न, उनु सागर साइओ॥ 
कोमल किरन-्ग्रदनिमा, घन में व्याप्रि रही सो। 


? 


मनसिज खेल्वी फाग, घुमड़ि घुरि रहा गुलाहि ज्यों ॥ 


न 


वषी और वसनन्‍त विरहिशियों की विरद-बेदना को वीमता 
प्रदान करते हैं। यहाँ तक तो बात मनोविज्ञान के अनुकूल रहती हूँ । 
सम्बन्ध-ज्ञान से दृश्य स्मृति को जाम्रत कर विरह पर सान चढ़ा देते हू ! 


बिनु गुपाल बेरिन भई' कुड्ज । 
तब ये लता लगति श्रति शीतल, अब मई” विपम ज्वाल की पुरे ॥ 


कृष्णु के मथुरा चले जाने पर सूर की गोपियों मधुबन से 
पूछती हैं. 'मधुबन तुम कत रहत हरे !! यहाँ ठक भी गनीमत है 
जायसी ने तो सारी प्रकृति को बिरह से व्याप्त द्विखलाया हँ। तालाब 
की मिट्टी की द्रारें ओर गेहूँ का बीच में से फटा दोना विरद्द के फारण 
ही बतलाया है। इसकी यही व्याख्या हो सकती हूँ क्वि कवि विरह- 
चर्णन में इतना तन्‍्सय हो गया है कि उसको चारो ओर घिरदर ही 
विरह दिखाई देता है। ऐसी वात कबि की अपेक्षा पात्र के सुख से 
कहलाने में अधिक स्वाभाविकता रहती है । 


प्रकृति में संवेदना देखने को रस्क्रिच ने संवेदना का हेत्वाभास 
( ?2४06॥76 4&]]90ए ) क॒द्दा ह्द । कलिदास से मेघदूत से विरही यक्त 
के हारा मेघ से संवेदना की याचना कराई है किन्तु उन्होंने स्वय॑ इस 
यात के अनोचित्य का अनुभव किया है और कहा है कि कामी लोग 
पेतन और अचेतन का अन्तर नहीं करते 'कामार्ताहि प्रकृतिकृपणा- 
श्वेतनाचेतनेषु! ( इस बात का श्री कन्दहैयालाल सहल ने अपनी 


समीक्षाज्ञत्ति से संवेदना के देत्वाभास शीर्षक लेख मे अच्छा 
विवेचन किया दे । ) 


संवेदना के हेत्वाभास की बात को कालिदास सी जानते थे किन्तु 
विरह की तीजता के वर्णन में यह हेल्वाभास भी सत्य का परिचा[यक 
होता है। कभी-कभी जैसे श्रीरामचन्द्रजी का प्रश्न 'हे खग झूग दे सघु- 
कर श्रेती, तुम देखी सीता मगनयनी! में चेतन अचेतन का अभेद्‌ 
मन की वास्तविक विरहजन्य उन्माद दशा का द्योतक होता है। 


न्ञ 
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सूर ने भी ऋष्ण के वियोग में गोेषियों के साथ जमुना को 
विरह-जुर जारी कहलाया है-'देखियत कालिन्दी अति कारी | कहियो 
पथिक ! जाय हरिसों ज्यों भर विरह-ज्ु र-जारी? किन्तु जायसी और उनमें 
इस यात का अन्तर है कि सूर ने सधुचन और 'जमुना को ही लिया है 
जिनसे कि श्रीकृष्ण का विशेष सग्वन्ध था। उन्होने जायसी की भॉति 
सारी प्रकृति को नहीं क्षिया | 


इस प्रकार हम देखते है कि साहित्य में प्रकृति-वर्णन की जितनी 
विधाएँ हैं (१) आलम्बन रूप से, जेसे संस्क्रत काव्यों में तथा शुक्लजी 
प्रसादजी,पन्‍्त,निराला आदि को रचनाओं में (२) उद्दीपन रूप से,जेसे 
हिन्दी कवियो के ऋतु-बर्णनों एवं बारहमासा आदि में (३) अलक्कार- 
योजना में जेसे सूर आदि में ऋष्ण के सौन्द््य-बर्ण्न में (४) उपदेश- 
प्रहण रूप से, जेसे अन्योक्तिय़रों मे अथवा तुलसीदासजी के वर्षा और 
शद-बर्णन मे “डद्त अगस्त पन्‍थ जल सोखा, जिमि लोभहि' सोष॑दि 
सनन्‍तोपा ।” (४) सानवी-करशु-रूप से, जेसे रिरालाजी -की सन्ध्या- 
सुन्दरी मे “दिविसावसान का समय, मेघमय आसमान से उतर रही है, 
वह सन्ध्या सुन्दरी परी सी,-धीरे-धीरे-धीरे,” - (६) इ््वर-सत्ता की 
अभिव्यक्ति के रूप से, जेसे बड़ सबर्थ, प्रसाद, पन्‍त आदि में; उन सब 
से जड़ चेतन का सामजंस्य स्थापत कर प्रवृ ति को मानव के समक्ष 
थनाने का मानवी दृष्टिकोण परिल्नक्षित होता है । इतना दी नहीं यह बात 
साढित्य की सदिववा ओर समन्वय बुद्धि का परिचायक भी है। केशव 
आदि ने (सेवापति ने भी श्लेवअधान छन्दों में) केवल चप्रकार-प्रदशन 
के लिए जो प्रकृति-बणन फिया है वह चाद्वे कवि के पारिड्रत्य के लिए 
हमसे प्रसंशा के दो शब्द कहला ले किन्तु उप्तमें कत्रि का अकृति का 
प्रेम नहीं दिवाई देता है। केशव ने अऊ ( अकोओआ ओर सूर्य ) के श्लेष 
के आधार पर दुण्टक् चन सें प्रतयकाल के सुर्यो-का-सा प्रकाश 
कराया है 'बेर भयावक सी अति लगे, अक समूह जदों जगमगे” किन्तु 
इस बात में बिहारी ने अधिक सुबुद्धि का परिचय दिया है--शुनी-गुनी 
सथ कोड कहे, निगुनों गुती न होव। सुन्यो कहूँ तरु अके ते, अरे 
समान उदोत [7 


हमारे काव्य-गन्धों में प्रकृति को अलक्लार तथा अलझ्लाय दोनों 
रूपों में ऊंचा स्थान मिला है। सहाकाव्यो में प्राकृतिक दृश्यों को भी _ 
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नायक आदि के साथ वर्ण्य विषयों में रकक्‍्खा है। 
सन्ध्यासय-दुरजनी प्र दोषध्वान्तवासराः । मा 
प्रात्म न्याहम्गयाशलतु वनसा गराः ॥| 
फेशवदासजी ने बर्ण्य विषयों के वर्गन को भी अलझक्लार मान कर ऐसे 
विषयों की बढ़ी लम्बी सूची दी है। उसमें रज्ञ-जैंसे सफेद, काला, 
पीला आदि और उस-उस रंग वाली वस्तुएं तथा गुण जैसे सम्पूर्ण 
गोल, चत्वल, आदि के साथ उन गुणों से विशिष्ट वस्तुए। भी गिनाई 
हैं। इनके साथ प्राकृतिक वस्तुओं की भी सूची दी है। वह इस 
प्रकार है।-- 
देश, नगर, बन, बाग, गिरि, आश्रम, सरिता, ताल । 
रवि, शशि, सागर, भूमि के, भूषण ऋतु सत्र काल ॥ 


इसके याद उन्होंने एक-एक शीर्षक के अन्तर्गत आने हे वाली 
वस्तुएँ गिनाई हैं, जैसे वन के वर्णन में वे नीचे वी वस्तुएं बत- 
लाते हैं;-- 


सुरभी, एम, बन, जीव बहु, भूत, प्रेत, भय भीर | 

मिल्जझ मवन, वल्ली विटप, दल बसरनहु मति धीर॥ 
इस प्रकार रीतिकाल में काव्य के वण्य विषयों की परम्परा-सी 
धन गई थो | राम-चन्द्रिका में तो परम्परा का पालन किया ही गया 
है किन्तु रामचरित सानस में भी प्रायः ये विषय आये है । 
रामचन्द्रिका ओर कवि-प्रिया में समानरूप से आये हुए ऐसे कुछ 
छन्दों की तालिका लेखक के “हिन्दी काव्य-विमश्श” के अन्त से देखी जा 
सकती है स्वाभाविक रूप से भी मद्दाक,व्यों में ये विषय आ ही 
जाते हैं किन्तु जहाँ यह वर्णन प्रसह् मे घतीट कर लाये जाते हैं और 
एक बाँधी हुईं परिपाटी के अनुकूल किये जाते है. वहीं ये निंय हो 
जाते हैं। इस अथात्‌ हाथी का वर्णन प्रत्येक बन के सम्बन्ध में सम्भव 
नहीं ओर हरएक बन में चन्दन के बृक्ष का भी वरणणन नहीं 
हो सकता | “चन्दुनं न बने-बने! वर्णन निजी निरीक्षण पर आश्रित 

रहने चाहिए । 

भाव ओर विचार---रसात्मक वाक्य होने के कारण काव्य 
का सूत्त रूप रागात्मक या भावात्मक है किन्तु उसमें भी भाव का 
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विचारों से जिनका बुद्धितत्व से विशेष सम्बन्ध है, मितान्त, विच्छेद 
नहीं रहता । साहित्य में जहाँ शब्द और,अथ्थ के सहित होने का भाव 
रहता है वहाँ रागात्मक-तत्व प्रधान भावों और वुद्धि-तत्व-प्रधान 
विचारों का सी सामझ्जस्य रहता है | चाहे गद्य और पद्म के रूपों में 
तत्वों की मात्रा का भेद हो गय में दिचारों की प्रधानता रहती है और 
पद्म में भावों की | यह युग गद्य-प्रधान है, इसलिए हमारे सामने यह 
समस्या उपस्थित हो जाती हे कि विचार-प्रधान साहित्य का रस को 
काव्य की आत्मा मानने वाले विचांरकों के रस-विधान में क्‍या स्थान 
होगा ? प्राचीन पद्मात्मक साहित्य में भी विशेषकर नीति-प्न्थो में 
विचार की कप्ती नहीं थी। यद्यपि बहुत से नीति अन्थ शास्त्र के 
अन्तर्गत साने .जायेंगे तथापि नीति के कुछ छन्द अवश्य ( जैसे भतृ- 
हरि के नोति शतक के ) क.ज्य की कोटि में आ सकते हैं। आजकल 
उपन्या घर, कद्दानी, नाटक आदि में उद्देश्य को तत्व के रूप 'में प्रधानतां 
दी जाती है। उद्देश्य का सम्बन्ध विचारों से है। क्या हम विचारात्मक 
साहित्य को रस के ज्ञेत्र से चाहर रक्खेंगे ?! हमारा मानसिक संस्थान 
बढ़ा संकुल है | विचारों में थोड़ा-बहुत रागात्मक अंश अवश्य रहता 
है, इसी प्रकार भाव के साथ विचार भी अनुस्यूत पाये जाते हैं ।दाश- 
निक और साहित्यिक की विचारात्मक रचना मे यही अन्तर है कि उसकी 
रंट्रि शुद्ध विचारात्मक होती दै, साहित्यिक की सष्टि विचारात्मक 
होती श्रवश्य है किन्तु उसके विचार भाव-्रेरित होते हैं। वे विचार 
कवि या साहित्यिक के जीवन के प्रति रागात्मक प्तिक्रिया के फल्न द्वीते 
हैं। साहित्यिक भाव-प्रेरित होकर ही जीवन को देखता है और उसके 
सायं के केन्द्र-विन्दुओ के सहारे विचार इकट्‌ठे होने लगते हैं, ठीक 

उसी श्रकार जिस श्रक्रार कि मिश्री के कू जे मे धागे ओर बॉस की 

खपश्ची के सहारे मिश्री के कण इक हो जाते हैं। साहित्यिक के सेद्धा- 

न्विक विवेचन सांमान्य होते हुए भी व्यक्ति-आश्रित दोते हैं. और 

व्यक्तित्व नितान्त भाव-निरपेक्ष नहीं होता है । 


न आजकल के उपन्यास चाहे जितने विचार-प्रधान दो किन्तु 
'उनके मूल में भाव ही रहते हैं।आधुनिक समृस्यात्मक' नाटक भी 
“अन्त-में भाव-मूलक ही ठदरते हैं। यदी दाल उपन्यासो का है | ओम चन्द्‌ 
जो के उपन्यासो में पीड़ित मानवता के प्रति करुणा ओर उसके उद्धार 
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के लिए उत्साद की भावना रहतो है। इसलिए वे वीर रस के व्यापक 
रूप के अन्तर्गत समझे जायेंगे । इसी प्रकार साहस-प्रधान उपन्यात् 
बीर रस के ही काव्य कह्दे जाँयगे | चरित्र-प्रधान उपन्यासों के नायकों 
मे जो साव-प्रधान होगा उसी के अनुकूल उनका रस निधोरित होगा । 
सेक्स-प्रधान उपन्यास ःज्ञारए रस या उसके रसाभास का रूप साने ' 
जाँयगे। यदि किसी उपन्यास मे किसी कुप्रथा की घुराई है तो ,बह 
बीसत्स में ही शामित्न की जायगी किन्तु जो बुराई शोषक के कारण 
शोषित में आती है वह करुणा का ही विषय होती है। शोषक का 
सनोव्यापार चीसत्ल क| विषय बनेगा । हास्य-व्यद्भय-प्रधाव उपन्यास 
या ताटक हास्यरस के उदाहरण कहे जायेंगे । 


आजकल के उपन्यासों में यह निधोरित करना तो कठिन 
हो जाता है. कि उसमे कांन-सा रस प्रधान है किन्तु रस की दृष्टि 
से उनका विश्लेषण किया जा सकता है। कुप्रथाओं के प्रति जो 
विद्रोह हो वह बीर का ही रूप समझा जायगा। उसमें रोद्र, सात्विक 
क्रोध के रूप में और वीभत्स अद्ज रूप से आ सकते हैं। सेवा-सदन , 
में बेश्याओं के उद्धार के सम्बन्ध में जो नायिका (छुमन) का उत्साह 
है बीर का ही रूप है | उसमें द्विन्दू समाज में जो वेश्याओं के श्रति 
आद्र-सावना है वह वीभत्स का उदाहरण दे । गवन का सूल 
उद्देश्य है -स्त्रियो के आमूषण-प्रेम तथा पुरुषों के वेभत्र-प्रदर्शन का 
दुष्परिणास और पत्नो का पातिब्रत-प्रेरित नेतिक साहस ओर सुधार- 
भावना का उद्धाटन करना । रस की दृष्टि से इसको हम झृड्भार रसा- 
भास से सच्चे शडज्ञार की ओर अग्रतर होना कहेंगे | इसमें अछ्ठः रूप 
से भयानत्रक का भी समावेश हो गया । पकड़े जाने के भय से कलकत्ते 


जाते हुए रमानाथ को भयाकुल्ञ सनोवृत्ति को दिखाने में मु शी प्रेमचन्द्‌ 
पूणतया सफल हुए हैं । ' 


नीति के दोदी, अन्योक्तियो आदि के सनन्‍्वन्ध में हम यही कद्द 
सकते है कि राजनीति के दोहे या छन्द्‌ तो वीर के ही अन्तर्गत 
आयेंगे और कुद्र शान्त से सम्बन्धित समझे जायेंगे। जहाँ तक 
सदूव्यवह्यर और सानवता का प्रश्न है वहों तक वह शान्त रस के ही 


विषय होगे। ऊुछ उक्तियाँ र/जनीति से सम्बन्धित होने के 
रस की कही जायंगी | बे ओके 
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भाव-अपने संकुचित अर्थ में साव अपरिपक्त रस को 
कहते हैं किन्तु व्यापक अरथ में सन के विकार मात्र को कहते हैं और 
उसमें स्थायी और सब्वारी दोनों ही भाव आजाते हैं। इतना ही नहीं 
उन भावों के वाह्य व्यज्ञक्त अनुभाव और सांत्विक भाव भी भाव की ही 
संज्ञा में आते हैं। स्थायी भावां का सम्बन्ध हमारे जीवन की रक्षा तथा 
पससे सम्बन्धित हमारी प्रारम्भिक आवश्यकताओं से है। सब्म्चारी 
भावों का सम्बन्ध हमारी आत्म-रक्षा से विलकुल सीधा नहीं है बरन 
स्थायी भावो द्वारा है। रति क्रोध, उत्साह, विस्मय आदि हमारे जीवन- 
रक्ता से सम्बन्धित हैं | हु, गयव॑, दीनता, ग्लानि, त्रीड़ा, ( लज्जा ) 
अ्सूया ( डाह, विशेषकर सपत्नी,से,) आदि गौंण मनोवेग हैं. और वे 
स्थायी भावों को पुष्ट करते हैं| इनका स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं होता | ये 
दूसरे भावों के सहायक होकर ही जीवित रहते हैं । हमारे यहाँ 
समीक्षा-क्षेत्र में स्थायी भावों ओर उनके सब्म्वारी भावों कां 
क्षेत्र बड़ा विस्तृत है। ये सदम्बारी साव स्थायी' भावों की रूप- 
रेखा निश्चित कर उनमें रह भरते हैं. ओर उन्हें सो सफलता प्रदान 
करते है। स्थायोभात्र तो' अधिक्ररर अनुमित ही रहता है । वह, 
अपने सश्ारियों से हो पदच।ना जाता है। अनुभाव भो स्थायी भाव 
का अस्तित्व निश्चित कराते हैं। ये सभी स्राव रस की अभिव्यक्ति सें 
उप्तके कारण रूप से स्थान पाते हैं । एक रस के स्थायी भाव जब किसी 
दूसरे रस के अड्ज बनकर आते हैं सख्जारी कद्दे जाते है, जेसे शृद्भार 
के साथ हास्य, बोर के उत्साह के साथ भयानक ओर वीभत्स के स्थायी 
भाव । इन भावों के अतिरिक्त रसाभास, भाव, भावाभास, भावोदय, 
भाव-शान्ति, भाव-सन्धि, भाव-शवत्नता, रस-मेन्री आदि सभी विषय 
भाव-जगत के विस्तार में समाविष्ट माने जाते हैं भांव रस से स्व॒तन्त्र , 
नहीं है और न भावो के वितच्रा रस की स्थिति है। वे बीज-वबृत्त- 


न्याय से एक दूसरे को प्रकाशित करते हैं, 'न भावदहीनो5स्ति- 
रसो न सावो रसबर्जितः | | 


भड्रयय-रखों से खज्भएर रस को मुख्यता दी जाती है।उसे' 
रस-राज भी कहते हैं| संयोग और वियोगात्मक उसके उभय पत्त होने 
के कारण उसमे सुखद और दुखद्‌ दोनों द्वी अनुभव आ जाते हैं और 
उसका विस्तार बहुत बढ़ जाता है। इसलिए उसमें अधिक से श्रश्षिक 


ध्प सिद्धान्त और अध्ययन 


( केवल चार को छोड़कर ) सच्चारी भावों का समावेश हो जाता है। 
हमारे साहित्यिको ने शृंगार के विभावों नायक नायिकाओं) का आव- 
श्यकृता से अधिक वर्णन किया है । झज्जर की रति में एक विशेष तन्स- 
यवा रहती है, यह तन्मयता का भाव सभी रखसों सें रहता है। इसलिए 
सी खज्ार को प्रधानता मिलती है।रति का शअ्र्थे व्यापक रूप में 
लिया जाय तो सभो उत्तम भाव इसके अन्तर्गत आ जाते है । साहित्य- 
दर्षण मे जो इसका लक्षण दिया गया है उसमें उसे दाम्पत्य रति में ही 
सझ्कचित नहीं किया है--'रतिस दोडनुकूलेडर्थमनस: प्रवशायित्म! | मन 
के अनुकूल अर्थ में मन का भ्रेमाद्र' या द्रवो भूत होने को रति कहते हैं.। 
'ेंक जु प्रिय जन देखि सुन आन भाव चित होय | इसीलिए 
वात्सल्य को भी इसके अन्तर्गत कर लिया जाता है। यह शब्द्‌ रघ्स की 
तरह लचीला है । इसमें मन की वृत्ति घोर ऐन्द्रिकता से लगाकर मनकी 
उध्च से उच्च अवस्था तथा रहस्यवाद की इंश्वरोन्मुख प्रेम-द्शां तक पहुँच 
जाती है । भरत॑.मुनि ने कहा है 'यत्किश्विल्लोके शुचिसेध्यंमुज्ज्वलं दशोनीय॑ 
वा तच्छ ज्ञारेणोपमीयते” जो कुछ पवित्र है, द्शनीय है उसकी खज्जार 
से उपमा दी.जा सकती है। यद्यपि शज्जर के दोनों ही पक्ष हैं तथापि 


हा अर को अधिक महत्ता दी जाती है । सूरदामजी ने कहा 
भी हे :-- ह 


ऊधो । विरहों प्रेमुं करे । 
ज्यों त्रिनु पुट पट गहे न रंगहि, पुर गहे रसहि परे ॥ 


श्राँवी घर दहत अनल तनु तो पुनि अमिय भरे | 


फिर भी संयोग भी अपनी महत्ता रखता है। उसमें त्रह्मनन्द 

तो नहीं लेकिन उसका साधहृश्य अवश्य आ जात है। उसमें मनोनुक्ूल 
उच्चतम अनुभव आ जाता है, तभी तो रहस्यवादी उसको इश्वरोन्मुख 
प्रेम के रहस्यातुभव का उपमान बताते रहे हैं | कबोर से लगाकर, 
कबीर ही से कया, उपनिषदों तक से रहस्ववाद में खड़गरिक भाषा का 
अ्योग हुआ है। उसमे ग्रेम-पात्र के अतिरिक्त और कोई पार्थिव मूल्य 

नहीं रहते | रवि बावू इश्वर-म्िलन मे अलक्कारों को सो बाधक मानते 

' हैं. ओर कहते हैं-कि उनकी म्भार में प्रियवम का सन्द सधुर स्वर नहीं 
झुनाई पड़ता दे 'तोमार काछे राखे नि आर साजेर अदृछ्भूर । अंज्क्लार 


काव्य के वण्य--श्रृद्गार ६६ 


जे मामे पड़े मिलने ते आडाल करे, तोमार कथा ठाके जे तार 
प्रखर भ्लार! ॥ 


सूर ने शज्भार की नीची से नीची ओर >ची से ऊंची दशाश्रों 
का वर्णन किया है। उन्होंने रति की आरम्मिक अवस्था का 
बहुत ही मनोरम वर्णन किया है। आचाय शुक्लजी की अ्रमरगीत- 
सार की भूमिका से उन उद्धरणो.को यहाँ अवतरित करने का मोह 
संवरण नहीं कर सकता, देखिए:-- 
क--खेलन हरि निकसे ब्रज-खोरी | - 
गए स्याम रवि-तनया के तठ, अंग लखति चनन्‍इन की खोरी ॥ 
आओचक ही देखी तहँ राधा, नेन विसाल भाल दिए. रोरी। 
सर स्थाम देवत ही रीके, नोन नेन मिल्लि परी ठगोरी॥ 
खज-बूमत स्थाम, कोन तू, गोरी ! 
“कहा रह॒ति, का की तू बेटी ! देखो नाहिं कहूँ ब्रज-खोरी” 
काहे को हम ब्रज तन आवति ! खेलत रहति आपनी पोरी । 
सुनत रह ते श्रवनन नेद-ढोठा करत रहत माखन-दधि-चोरी || 
“तुम्दरी कद्य चोरि हम लेहें !” खेल्लत चलो संग मिलि जोरो । 
सूरदास प्रभु रसिफ-सिरोमनि बातन भुरइ राधिका भोरी || 


इन वर्णनों में अलझ्ूरों विनाही सूर ने जो चमत्कार दिखाया 
है वह दूसरे कवि सारी कविता कल्ना को बटोर कर भी नहीं ला 
सकते है | इन वर्णनों मे रति के साथ हर सम्वारी की भी व्यश्नना है, 
सूर ने रति की व्यज्लना ऋष्ण की अव्यवस्थिव गोदोहन मे कराई है-- 
तुम पे कौन दुढ्वात्रे गइया ? 
इत चितत्रत, उत धार चलावत, एद्टि सिखयो है मेया १ 
इसमे चापल्य सख्वारी के साथ कम्प सात्विक भाव भी 
व्यज्ञित है| कम्प के कारण भी घार सीधी नहीं पड़तो है । साथ ही 
कहनेवालो की तरफ से रति के आश्रत हास्य की भावना है। इसी 
प्रकार बाठिका के प्रसह् में सयौदावादी तुलसीदासजी ने भी रति का 
पूर्व रूप बड़ी सुन्दर शब्दावली में उयक्त किया है । 
तात जनक तनया यह सोई | घनुप जग्य जेहि कारन होई ॥ 
पूजन गोरि सखी लेइ आई । करति प्रकाठु फिरइ फुलवाई ॥ 


१०० सिद्धान्त ओर अध्ययन 


इस चौपाई द्वारा तुलसीदासजी ने रामचन्द्रजी के सब की 
दशा का वर्णन कर दिया है। जब मन किसी भाव से व्याप्त हो जाता 
है तथ भाव की अभिव्यक्ति रुक नहीं सकती । रांमवन्द्रजी के पास 
. और कोई नहीं था इसलिए उन्होंने अपने छोटे भाई को हो सखा- 
भाष से विश्वास-पात्र बनाया । इसमे उनके सन का हे जो शत का 
पोषक है सूचित होता है। इसमें पूवरातुराग की गुश-कथन की अवस्था 
प्रकट होती है। 'करत प्रकाश फिरइ फुलबाई” इस छोटे से वाक्य में 
सीताजी के सौन्दर्य की पूर्णातिपूर्ण अभिव्यक्ति हो जाती है। प्रकाश 
में वर्ण की उज्ज्यलदा ही नदी वरन्‌ व्यापक अभाव तथा उप्तके साथ 
आने वाली चित्त की प्रसन्नता आदि सभी भाव आजाते है। प्रकाश 
आशा का भी द्योतक है। (फिरई फुज्वाई! से सौन्दर्य के अनुकूत्त 
वातावरण भी उपस्थित कर दिया जाता है। तुलसीदा[|सजी मसर्यादा- 
वादी थे। वे मर्यादा का इतना उल्लट्नन भी नहीं सहन कर सकते थे, 
इपलिए उन्होने तुरन्त द्वी स्थिति सम्दाल ज्ञी और नेतिकवा की 
स्थापना कर दी। देखिए:-- 
खुबसिन्द कर सहज सुमाऊ । मु कुपंथ पगु धरहि न काऊ। 
मोदिं श्रतिसय प्तीति जिय केरी |-जैहि समनेहु पर नारि न देरी॥ 


इस चौपाई में तुलनीदासजी ने साहित्य शस्त्र मे चर्शित मति 
सम्बारी भाव को भी उपस्थित कर दिया है। इसमे कार्य की नैतिकता 
को निश्चय रहता है। इसकी परिभाष। इस प्रकार दी गई है। 
नीति रीति यह जनिए,, जाते विपति विहाय | 
जो कहिए करिए सोइ, मति ऋदढ्िए तेहद्दि गाय ॥ 
देव ने उपालम्भों को भी सति के अन्तगंत रक्‍खा है। इधर 
सीताजी को मनोद्शा का चित्रण देखिए.-- , 
देखि रूप लोचन ललचाने | हरषे जनु निज निधि पहिचाने ॥ 
थक्रे नयन रघुयति-छुव्रि देखे। पत्रकन्दि हू परिहरे निमेपे॥ 
अधिक सनेह देह भई भोगे | सरद्‌ ससिद्दि जनु चितब चकोरी ॥ 
इसमें ललचाने शब्द द्वारा अभित्ञाषा को दशा प्ररृट की गई है 
ओर हर्ष सद्चारी दै। इममें स्तस्म सात्विक भाव की भी व्यज्ञना हुई: 


है। अब इस प्रसज्ञ में अमिहत्था ( एक प्रकार को लज्ञा ) ओर 
उत्कण्ठा सद्रियों की भी छूटा देखिए:-- 


, काव्य के शज्पर १०१ , 


» देखन--'मिस “मृग विहेग तड, फिरद बहोरि बहोरि। 
निर्सव निरखि रघुवीर छवि, बाढ़ी प्रीति न थोरि॥ 


इसमें मन की चत्वलता भी व्यक्त होती है। संयोग शृद्गार 
सम्बन्धी इस सामग्रो के सभा अज्गज हमको बिहारी के नीचे के दोदे में. 
मिलते है | इसमें यद्यपि उतनो मःनसिऊ प्रफुल्लता नहीं है ज्ञितनी कि 
सूर ओर तुलसी के उदाहरणों में किन्तु इसमे एक साथ सब अज्ञ 
मिल जाते-हैं, अनुमान से लगाने नहीं पड़ते हैं 


सहित सनेह, सकोच, सुख, स्वेद, कम्प, मुस्कानि | 
प्रान पानि करि आपनीो, पान धरे मो पानि ॥ 


इसमें नायक और नायिका के एक दूसरे में अनुरक्ते होने के 
कारण उभयनिष्ठ रति है जो <सनेह? शब्द से प्रकट द्ोती है। संकोच 
(श्रीड़ां ) ओर सुख ( हफ॑ ) रुख़ारी हैं। स्वेद, कम्प ये अनुभाव के 
अन्तर्गत सात्विक भाव हैं। मुस्कान भी हर्षसूचक अनुभाव है। इसमें 
पानों द्वारा आत्मसमपंण का भी भाव आगया है। सात्विक भावों के 
और भी बहुत से उदाहरण बिहारी में मित्र जाते है। स्वेद्‌ का एक 
उदाहरण लीजिए:-- 
हितु करि तुम पठयो, लगे वा बिजना की बाइ। 
य्ली तपति तन की, तऊ चली पसीना न्होइ॥ 


इसमें हर्ष सख्जारी भी है और पदश्चम विभावना अलझ्ार भी है 
संयोग शज्ञार के अन्तर्गत हाव भी आते हैं। इनके सम्बन्ध में 
आाचाय शुक्लजी का प्राचीन आचार्यों से मतभेद है। अन्य आचायों 
ने तो इनको एक प्रकार से भावों के सूचक ही सांना है और इस 
कारण ये अनुभाषों में ही आयंगे। आचाये शुक्लजी इनको उद्दीपन 
के अन्तगंत रखते है। हाव का लक्षण इस प्रकार से दिया गया है;-+ 


बिके 


होहि जो काम विकार तें दृम्पति तन मे आय। 

चेष्टा. विविध प्रकार की, ते किए सब हाय ॥ 
भाव सन मे रहते हैं| हाव वे भाव हैं. जिनका कि भ्रुकुटी नेत्नादि 
द्वारा वाह्य व्यक्षन होता है । नायिका आलम्धन भी हो सकती दे और 
आश्रय भी । नांयिक| को यदि आश्रय साना जाय तब तो यह अनुभाव 
दी दे किन्तु चुद आश्रय - रहती हुई भी .नायक के लिए 'आलम्बन घन 


श्व्रं सिद्धान्त और अध्ययेव 
सकती है। इप् दृष्टि से अलग्बन की चेष्टा होते के कारण ये उद्दीपन 


के अन्तर्गत गिने जाना चाहिए | यहाँ पर द्वाव का उदाहरण बिद्दारी 
से दिया जाता है, देखिए:-- 


रही घहेड़ो हिंग घरी, भरी मथनियों बारि। 
फेरति करि उलटी रई, नई विलोबनि हारि। 


विश्वप्त हाव में प्रेम की विह॒लता के कारण उलटा व्यवहार 
होने लगता है । दहेड़ी पास रक्खी है लेकिन नायिका सथानी में पानी 
ही डालती है और उलत्नटी रई से उसे बिलोने लगती है । यह व्यवहार 
नायिका के प्रेम का सूचक होने के अारण एक प्रऊर का अनुभाव द्वो 
होगा किन्तु नायक के लिए इस प्रेम की सूचना उद्दोपन का कास करेगी। 


घियोग घूड़रर--विशेग में मिल्लन का असाव रहता है। 


( के ) यह अभाव मिलन के पूर्व का अभाव हो सकता है जिसे 
हम अयोग भी कह सकते है । इसको ही पूतरौनुराग कहते हैं यह ( १) 
श्रवश-दुर्शन से जिसमे केवल गुण सुनने से, जैसे पश्मावत में सुए के 
मुख से पद्मावती की प्रशंता सुनकर रत्दसेन को हुआ था (२) स्वप्न- 
दर्शन से जेसे ऊबा को हुआ था। (३) चित्र-दर्शन से ऊषा 
को चित्रलेखा ने अनिरुद्ठ का चविन्न सो बनाकर दिखाया था, 
दूसयन्ती को भी हंस ने नत्न का चित्र दिखाया था (४) प्रत्यक्ष 
दर्शव,जे ता शोराप्रचन्द्रजी और सीता को युब्ब-्बाटिका सें हुआ था। 


(ख) प्रिलन के बीच में जो मित्रन का श्रभाव रहता है उसे 
सोन कहते हैं। यह अध्धायी होता है । जो मान दम्पत्ति में से किसो एक 
पक्त के दोष या अपराध से होता है उच्े इष्यो मान कद्दते हैं ओर जो 
केबल त्रियोग का आजन्द लेने ओए संयोग के सुख को तीज्ता देने के 
लिए होता है उसे प्रणय मान कहते हैं । (ग) जो अभाव परदेश-गमन से 
सिलन पश्चात होता है उसे प्रवारा कहते हैं । मान सें एक ही स्थान 
में रहते हुए मिलन का अमाव रहता है, प्रवास मे एक पक्त दूसरे स्थान 
में पहुँच जाता है यह ( १) कार्यवश जै ते कृष्णजी के मथुरा चले जाने 
से (२) शापवरश जेसे मेघदूत के यज्ञ के सम्धन्ध में ठुआ था (३) और 
भयदश भी होता हे । जब जियोग पराकाष्टा तक पहुंच जाता है. तब 
वह करठुणत्मक कदलाता है । करुणात्मक का विभाजन आधार मात्रा 
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की है प्रकार का नहीं । पूर्वासुराग और प्रवास दोदों ही करुणात्मक 


हो सकते हैं । 

। साधारण करुणा और करुणात्मक वियोग में यही अन्तर है कि 
साधारण करुणा से सदा के लिए वियोग होता है, मिलन वी कोई 
आशा नहीं रहती है; करुणात्मक में मिलन वी आशा रहती है। 
करुशात्मक में शब्गार का प्रकार होने के कारण रति का' भाव लगा 
रहता है, करुणा में रति का अभात्र हो जाता है। साकेत में उर्मिला 
का विरह करुणत्मक तियोग का अच्छा उदाहरण है। उत्तररास- 
चरित सें राम का वियोग भी करुणात्मक है। उप्तको व्य,पक अथ्थे 
से ही करुण कहेंगे। वियोग खद्डमर का भी स्थायी भाव रतिही है 
किन्तु उसमे दीनता, चिन्ता, आवेग, पश्चातवाप आदि सब्म्वारों उसे 
संयोग की रति से थोड़ा प्रथक कर देते है | उसमें विषाद तो रहता 
ही है किन्तु हपे संच.री भी रह सकता है। ऊधोनी जय गोपियों को 
झृष्ण का संरेश सुनाते है उस समय की दशा का नन्‍्ददरासजो इस 
प्रकार वर्णन करते. हैं :-... 


ज (क) सुनत स्थाम॑ को नाम, ग्रामन्णद की सुधि भूली | 


भरि श्रानद-रस हृदय, प्रेम-बेली द्युम फनी ॥ 
/ ० पुलकि रोम सब अंग भये, भरि श्राये जल नैन । 
कंठ, घुटे गदगद गिरा, बोले जात न बेन ५॥ 


(ख) सुन मोहन सन्देस, रूप सुमिरन हो आयो। 
पुलक्ित, झआनन अ्रलक, श्रद्ध आवेस जनायो | 
विदत हो घरती परो, ब्रज बनिता मुरभाय। 
दे जल-छींट  प्रबोपषहीं, ऊधों . बन बनाय ॥ 


(क ) मे प्रेम के अनुुभावों को बड़ी सुन्दर छटा दिखाई गई है। 
इसमे हर्प सठ्चारी है। इसमे स्प्रति सच्नारो भी है । इसमें रोमाश्व 
( पुलकि रोम ) अश्रु ( जलनेन ) स्व॒रभज्ञ ( गदूगदू गिरा ) आदि 
अनुभातव है । ( ख ) से स्सखृति, आवेग, अपस्मार आदि सच्वारी हैं। 
विद्वलता द्वारा विषाद सम्चारी भी सूचित हो जाता है। इन दोनों में 
कृष्ण आलम्बन है और र॒ति स्थायी भाव है । 


सूर की गोपियों की वियोग-रति के सागर में नाना वरगें उठती 


स् 
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हैं। कभी तो वे आत्म-लानि से भरकर पछताती है 'मेरे सन' इतनी 
सूल रही “एक दिवस मेरे गृह आए, मे ही मथित दही । देखि तिन्हें 
हों मान कियो सो हरि शुस्ता गही? ( यह ग्लानि सन्नारी है ), कभी 
बादलों को देखकर उनकी स्मृति तीत्र हो उठती है गगन गिरा गोविन्द 
की सुनत नयन भरे वारि', कभो उद्दीपनों के सम्बन्ध में नाना श्रक,र 
. के तक करती है (क्रिधों घन गरजत नहिं उन देसनि । किधों वहि इन्द्र 
हठि ह हरि बरज्यो, द।दुर खाए सेसनि' अथवा पत्र न आने पर उसका 
कारण सोचती है 'ससि खूटी, कागर जल भीजे, सर दब लाथि जरे 
( बितर्क समख्जारी ) इन सब उक्तियों मे देन्‍्य व्यस्रित है । ननन्‍्दृदासजी 
की गोपिया का श्रगट देन्य देखिए--जिसके आगे मयाौदा-वाद भी 
पानी भरता है :-- 

प्रनत- मनोरथ-करन, चरन-सरसीरुद पिय के | 

कह घटि जैह्दे नाथ | दरत दुख हमरे हिय के ॥ 

कहाँ हमारी प्रीति, कहां तुम्हरी निद्ठराई।॥ 

मनि पलान सो खचे, दई सो कछु न बसाई ॥ 


गोपियाँ जहाँ इतनी दीन हो सकती थीं वहाँ उनमें ऋष्ण के प्रेम का 
गये भी था| यह गये हम सूर की गोपियों में कई रूपों में पाते है, 
कहीं तो वे ऋष्ण के कालेपन और गोकुल्त और सथुरा| की रहन-सहन 
में अन्तर तथा कुब्जा की कुछयता पर व्यडग्य कसती हैं :-- 
अन्र हरि गोकुल काद्दे को आवहिं चाहत नवयोवनियाँ 
वे दिन माधव भूलि विसरि गए गोद खिलाए कनियाँ 
गुहि-गुहि देते नन्द जसोदा तनक कॉच के मनियाँ 
दिना चारि ते पहिरन सीखे पट पीताम्बर तनियाँ 
इसके साथ ही दीनत-पूणे इस स्थाग को' देखिए:-- 
वरजो मे माखन खात कबहूँ, देहों देन खुटाय। 
फनरहूँ न देंही उराइनों जसुमति के आगे जाय ॥ 
रू ८: ६ 
फरि हो न तुम सौं मान दृठ, इठिहों न मॉगत दान । 
कहिहों न मदु मुरली बजावन, करन तुम सौं गान ॥ 
अन्तिम पंक्ति से त्याग, की पराकाष्टा आ जाती है। सब भावों 
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में रति भाव लगा हुआ है। इसीलिए सब सश्लारी स्थायी भाव, की 
पुष्टि करते हुए रस परिपाक में सहायक होते हैं 


हास्य--- जराषा भूषन सेप जहेँ उलटेई करि भूल 
हंसी सु उत्तम, मध्य, लघु कह्मो हास्य रस मूल ॥ 


हास्य झड़गर का सहायक तो है ही कभी-कभी वीर का भी 
पोषक होता है। किन्तु इसका स्वतंत्र अस्तित्व भी है। इसका मूल किसी 
प्रकार की किक्ृति में है 'बागादिवेक्ताच्चेतो विकास: हास इष्यते 
चह विक्ृति चाहे किसी मनुष्य में हो ओर चाहे उक्ति में हो, इसकी 
विचित्रता चित्त, मे प्रसन्नता लाती. है जो हँसी द्वारा अ्रकट होती है। 
867/४४० के सत से मनुष्य जहाँ अपनी स्वतन्त्रता से काम न कर 
मशीन की भॉसति काम करता है वहीं वह'हास्य का विषय बन जाता 
है। यह भी एक विक्रति का ही रूप है। विक्ृति या उल्नटेपन को हम 
व्यापक अर्थ में लेंगे । जो प्रत्याशित (9:)००॥४१) हो उसके विपरीत 
होना ही उल्नटापन है । यह वेश-प्रूषा चाल-ढाल में भी हो सकता है। 
शब्दों में भी जो हंसी-मजाक होता है वह प्रत्याशित से विल्क्षण होता '* 
है। इप्तें हास्य के आश्रय में एक प्रकार को श्रेष्ठ ता का भाव रहता है । 
विक्षृति जहाँ अनिष्ट की सीमा तक नहीं पहुँचती वहीं तक हास्य रहती 
है, उस सोमा का उल्लदन करने पर वह करुण में परिणत हो जाती है। 
जिन लोगों में संवेदना की मात्रा बढ़ी हुई होती है वे दूसरे की विक्रति 
पर नहीं हँसते हैं । एक यद्साश लड़का किसी के गिरने में थोड़ी-बहुत 
चोट लग जाने पर भी हंसेगा किन्तु सज्जन नहीं | सज्जन तो तभी हैसेगा 
जब वह विक्ृत्ति ह्निकारक न हो । सेकड्य गेल का कथन है कि ' हास्य 
मनुप्य की अत्यधिक संवेदनशीलता को सन्तुलित रख उसे मानसिक 
पीड़ा से बचाता है। मेरा विचार यह है कि विक्रति से जो भयनक 
स्थिति उपस्थित होजातो है किन्तु जब वह अनिष्ठ की सीमा तक नहीं 
पहुँचती तब एक प्रकार का सुख होता है, वही हास्य में परिणत हो जाता 
है। हं।स्य प्रत्याशित से विलक्षण एक सुखद्‌ वेचित्य को उत्पन्न कर हमारी 
प्रसन्नता का कारण होता है। इसके अजुभाव रूप में आँख कुछ बन्द हो 
जाती है, मुह खुल जाता है और थोड़ी आवाज भी होती है। शिष्ट 
लोगों के हँसने मे कम से कम आधवांज होती छै।वे केवल सुस्कराते 
दी हैं | इसी लिए हास्य की श्रेणी वॉधी गई है. श्रेष्टो में स्मित ओर हसित, 
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बीच की श्रेणी के लोगों में विदसित और अवहूसित ओर निम्त कोटि 
में ्रपहसित एवं अतिहसित होता है । है 

किसी की विकृतिपूर्ण परिस्थिति पर हंसना यह साधारण कोटि 
का हास्य होता है। श्रीवास्तवजी की कहानियाँ ओर उपन्यासों में यह 
अधिक रहा है । कथोपकथन का हास्य श्रेष्ठ होता है, इसमें कभी तो 
कहने वाले की ओर से ही होता है ओर कभी उत्तर-प्रस्युत्तरों में होता 
है । जहाँ शाज्दिक चमत्कार अधिक होता है वहाँ उसे अंग्रेजी में फ़।/ 
कहते हैं। व्यकग्य (५७४7०) से छुछ तीखापन आ जाता है। 


परशुराम-संवाद में लक्ष्मणजी की हास्यमय उक्तियाँ ( मातहिं 

पितहि उरिन सय नीके । गुरु ऋण रहा सोच यढ़ जीके ) रौद्र रस के 
लिए उद्दीपन का काम देती है किन्तु स्वयं लक्ष्मणजी के सम्बन्ध से वे 
वीर के संचारी रुप सें समझी जायेगी । शिवजी की वरात से भगवान 
विष्णु का यह कथन “वर अनुहार बरात न भाई देसो करेद्दो पर पुर 
जाई, बड़े शिष्ट व्यडम्य का उद्नहरण है.। रह्दीम का यह दोहा “पुरुष 
पुरातन की बधू क्‍यों न चम्चला होय', बड़े सुन्दर हास्य (प्रपरत0पा) 
का नमूना है। शांब्दिक चमत्कार के दवास्य का नमूना हसें बिहारी के 
नीचे के दोदे में मिलता है. :-- 

चिरजीवो जोरी जुरे क्‍यों न सनेह गंभीर । ९ 

को घटि ये दृषभानुजा वे इलघर के वीर ॥ 

( इसमें श्लेष का चमत्कार है।वृषभानुजा के दो अथ हैं, 
वृषभालु की पुत्री राधा और वृषभ - बैल की अनुजा> छोटी बहन। 
हलधर के वीर के भी दो अर्थ हैं बलराम के भाई और हल को धारण 
करने वाले बेल के भाई ) परिहासमय अनुकरण (7287009 ) भी एक 
प्रकार की विपरीतता अथवा अप्रत्याशिवता का उदाहरण होता है :-- 

आगे चले बहुरि रघुराई | पाछे लरिकन धूरि उडाई ॥ 

खज्जार के अन्तर्गेत असूया सच्ारी से प्रेरित कुडजा और फ्ष्ण 
के प्रति गोपियों द्वारा किये हुए व्यकूम्य के उद्गहरण अ्रमरगीत में 
प्रचुरता से मिलते हैं। एक उदाहरण लीजिए:-- 

राम जनम तपसी जदुराई | तिहद्दि फल बधू कूचरी पाई ॥ 
सीता विरह बहुत दुःख पायो। अब कुबजा मिलि हियो जुड़ायो || -सूर 


४ काव्य के वण्य--रोद्र, वीर १०७ 


गोकुल में जोरी कोऊ पाई नाहि मुरारि | 
मदन निभड्ो आपु हैं कर। त्रिमड्भी नारि ॥ “नन्‍्द॒दास 


करुणएं-- 


, विनठे ईंठ अ्रनीठ सुनि, मन में उपजत सोग | 
श्रासा छूटे, चार विधि, करुण बखानत लोग ॥ 


इसमें इष्टनाश दोता है ओर नाश के अन्यथा होने की आशा 
भी नहीं रहती है | इसमे चित्त में विकत्नता आती है। 'इष्ट नाशादि- 
मिश्र तो वेक्‍लठ्यं शोक शब्दभाकु! इसमें इष्ट (जिसका नाश होता है) 
आलम्बन होता है। उसके शरीर का दाह आदि तथा उससे सम्बन्धित 
वस्तुएँ उद्दीपन होती हैं, जमीन पर गिरना, निश्वास, छाती पीठना 
अनुभाव हैं| निर्वेद, मोह, अपस्मार, व्याधि, ग्लानि, स्मृति, श्रम, 
विषाद, जड़ता, उन्माद आदि सश्वारी है। 

ख़ज्ार की भाँति यह रस भी रसराज कहे जाने का दाधा 
करता है | भवभूति ने इसे प्रधानता दी है 'एको रसः करुण एव? 
इसमें सहानुभूति के आधिक्य के कारण इसको श्रेष्ठता दी जाती है॥ 
रस की अवस्था में भी हमको सहानुभूति के साथ सर्वेताधारण की 
भाव-भूमि में आना पड़ता है। | 

श्री रामचन्द्र के बिलाप में करुणा की बहुत सी सामग्री मिल 
जाती _है। देन्य सम्बारी-- 

यथा पंख जिठु खग अति दीना । मनि बितु फनि करिवर कर टीना | 

 अस मम जिवन बन्धु विन तोहो । जो जड़देव जिवावइ मोही॥ 

निर्वेद ओर ग्लानि सम्वारी-- 

जैहों अवध कवन मुंह लाई। दारि देत प्रिय बन्धु गँवाई ॥ 

स्मृ ति--- 

सोपहि मोंहि तुम्हद्दिं गद्दि पानी | सत्र बिधि सुखद परम हित जानी ॥| 
इसमें ग्लानि मिली हुई है । 


अनुभाष-- जड़ देव शब्द मे देव निन्‍्दा अनुभाव तो भाद्दी 
गया है। अश्रु सी लीजिए :-- 


ष्घ सिद्धान्त और अध्ययन 


बहु बिधि सोचत सोच विमोचन । स्वत सलिल राजिव दल लोचन ॥ 

गद्य सें सी करुण के बड़े सुन्दर उदाहरण मिलते हैं। रोहिताश्व 
के शव दाह के समय शैब्या कहती हैः-- 

“हाय जिन हाथों से मीठी-मीठी थपक्तियाँ देकर रोज सुलाती 
थी उन्हीं हाथों से आज इस धघकती चिता पर कैसे रक्खू गी जिसके 
मुख में छाले पड़ने के सय से कमी मेंने गरस दूध भी नहीं पिलाया 
उसे हाय [*०९९०९०० ९०९ १ > 


इसमें भी स्मृति 'सब्बारी के साथ विषाद भी है। 

रौद्र-- प्रतिकृत्षेपु तेद्ृस्थस्थाववोधः क्रोध इष्यते | 
इसका स्थायी भाव क्रोध है । अपने से प्रतिकूल विपय में तीदणता 
का अनुभव क्रोध कहलाता है। जिससे अपना अनिष्ट हो या जो 
कार्य सें बंधक हो बही प्रतिकूल कहलाता है। क्रोध का आलम्धन 
अनिष्ट करने वाला या अनुचित बात कहने वाज्ा पुरुष होता दै। 
उसकी चघेष्टाएं या उक्तियां, ( जेसे परशुराम संवाद में लक्ष्मणजी की) 
उद्दोपन होती हैं । बिगड़ी हुई वस्तु सी उद्दीपन का काम देती है। दाँत- 
पीसना, मुट्ठी दिखाना, मुह लाल हो जाने, आत्म-प्रशंसा, हथियार 


चलाना आदि अचुभाव है और उपग्नता, आचेग, मद, मोद, अमर्प आदि 
सम्वारी हैं. 


करुए में भा अनिष्ट होता है किन्तु करुण में अनिष्टकारक ऐसा 
होता है जिसते बश नहीं चलता है। इसमें अनिष्टकारक-ऐसा होता है 
जिससे बदला लिया जा सके। वीर और रौद्र में इस बात का अन्तर 
है कि वीर सें प्रसन्षता और थेर्य रहता है, रौद्र में विषाद और चन्वल्ता, 
क्रोध के अनुभावों से आत्म-प्रशंसा और अस्त्रों का दिखलाना भी है । 
उनका उदाहरण रासचरित सानूस से लीजिए:-- ल्‍ 
वाल ब्रह्मचारी अति कोहदी | विश्व विदित ज्षत्री कुल द्वोही ॥| 
भुजबल भूमि भूप बिन कोन्‍्ही | विपुल बार महि देवन दीन्ही॥ 
सहस चाहु भ्ुज छेंदनहारा | परशु बिलोक महीप कुमारा || 
इसमें गये सद्बारी सी मिला हुआ है | अचुचित बांत कहने पर 
लद्मणजी को जो रोष आया था उसके अनुभाव देखिए:--- 


मापे लखन कुस्लि भइ मोह | रद्पुट फरकत नयन रिसोह ॥ 


स्टार हि 
काव्य के धण्यै--रौद्र, वीर १०६ 
बीर-- रन बैरी सम्मुख दुखी; भिक्तुक आवे द्वार । 
युद्ध, दया और दान हित, होत उछाहे उदार ॥ 
इसका स्थायी भांव उत्साह है। कार्य के करने में आदि से. अन्त 
तक जो प्रसन्नता का भाव रहता है उसे उत्साह कहते हैं, यह केवल युद्ध 
में दी नहीं वरन दान देने, दया करने आदि में भी होता दे । जिसको 
जीतना दो वेदी इसका आलम्बन होता है, उप्तकी चेष्टाए, फोज, हंथि- 
यारों का प्रदर्शन आदि उद्दोपन है| घति, मति, तके, स्मृति, गब॑ आदि 
इसके सच्चारी है 
-.. . वीर के उद्दीपनस्वरुप सहाकवि भूषणक्त महाराज छन्नसात् 
की करवाल का वर्शान पढ़िए:-- " 


तिक्रसत मयान ते मयूखे प्रले भाव कैसी, « - 
; फारे तम-तोम से गयन्दन के जाल को । 


लागत लपटि कंठ वैरिन के नागिन सी, 7 
रुद्रहि रिफ्रावे दे दे मुए्डन के माल को ॥ 
भाल छितिपाल ऋ्षत्रसाल महा बाहुबली, ५) 


- - कहालो बखान करों - तेरी .करवाल को । 
प्रति भट कठक कटीले केते काटि-काटि, 
कालिका सी किलक कल्लेऊ देत-काल को ॥ 


परशुराम के आगमन पर श्री रामचन्द्रजी कां वीरोचित पेय 
देखिए:-- 


जन». डिश शा 


समय विलोके लोग सब, जान जानकी भीर। 
दृदय-न.हष॑ विषाद कछु, बोले श्री रघुवीर | 
नाथ शम्मु ' घनुभअ्जन हारा । हुईंदे कोउ एक दास तुम्दारा ॥ 
मदान ऊ न 


घोर संत्व देखे सुने, करि श्रपराध श्रनीति । 
मिले शत्र - भूतादि कै,-सुमिरे उपजत - भीति | 
भीत बढ़ रस भयानक, दृगजल वेपथु श्रद्ध | 
चकित चित्त चिन्ता चपल, विवरनता सुरमज्ज कै 


अनिष्ट की सम्भावना देखने से चित्त में विकत्ता उत्पन्न धोती दे 


११० सिद्धान्त ओर अध्ययन _ 


बह भय कहलाता है। यही इसका रथायी भाव है। वीर ओर रोद्र में 
आश्रय अपनी हीदता का अबुभव नहीं करता है. दिन्‍्तु भय में वह 
अपनी हीनता का अलुभव करता है। करुण में अनिष्टठ हो ही जाता 
है। भय में अनिष्ठ होने की प्रबल सम्भावना रहती है। रौद्र 
ओर वीर में आश्रय अनिष्टकारी को भगा देना चाहता है; भयानक से 
आश्रय खुर भागना चाहता है। बीमत्स में मी आश्रय कभी-कभी स्वयं 
भागना चाहता है किन्तु अपनी हीनता के कारण नहीं चरन्‌ आलम्बन 
की असझ्य हीनता के कारण । अद्भुत में भी आश्रय अपनी हीनता का 
अनुभव करता है किन्तु प्रसन्नतत के साथ और उसके सामने से भागना 
नहीं चाहता है। अद्भुत में आलम्बन में लोकोत्तरता रहती है, उसके 
कार्यों की आश्रय व्याख्या नहीं कर पाता । भयानक वस्तु की चेष्ठाएँ, 
अन्घकार आदि भयानक रस के उद्दीपन होते हैं। विवरणता ( सुंह 
उतर जाना ) ग़द्गद्‌ स्वर भाषण, प्रल्य, स्वेद, रोमाश्व, कम्प, इधर- 
उधर देखना आदि ( इस सम्बन्ध में रस ओर सनोविज्ञान शोरप॑क लेख 
पढ़िए ) अनुभाव है। जुगुत्सा, आबेग, मोह, त्रापत, ग्लानि, दीनता 
गादि सच्चारी हैं। 
श्मशान में रात्रि को भयानकता का दृश्य हम को 'सत्य 
हरिश्चन्द्र! मे मित्षता है। इसमें हमको भयानक के उद्दीपन बड़े उम्ररूप 
सें दिखाई पड़ते हैं कर ना 
रस्आ चहेँ दिसि स्टत डरत सुनि के नर नारी। 
फटफटाइ दोउ पहद्चध उलूकहु रथ्त पुकारी॥ 
अन्यकार बस गिरत काक अरु चील करत रब । 
गिद्ध-गरुड़-हड़गिल्लि भजत लखि निकट भयद्‌ रब ॥ 


उद्दीपनों के लिए सात्नती माधव का निम्नोद्ध्रुत ग्यांश पठनीय 
है। पिजड़े मे से शेर भागने का वर्णन है। शेर आल्वम्बन है, उसकी 
पेष्टाओं का जो सजीब वर्णन है, वह उद्दोपषन का कास करता है। 
अरे ओ भाई, मठ के रदने वालो भागो || भागो !!! यह देखो जवानी के चढ़ाव 
में, खींच-खींच कर सॉकरे तोढ़ सिंह लोहे के पिंजडे से निकल गया है" कितने 
जीव मार डाले । कणरी ऐसे दातों से हड्डिय/ कटऊय कर चत्राता हुआ म्‌ह बाए 
इधर-उधर दाड़ रहा है| उनके मात गले से भरझर गज ना कर रहा है | उसझी 
८पथ से सच लोग भाग रहे हूँ |? 


जा 


" काव्य के चर्य--भयानक १११ 


- इसमें उद्दीपनों के सांथ त्रास सख्ारी है और भागने का अलु- 
भाव है। अनुभाव का एक और वर्णन ल्ीजिए.-- . 

चहुधा लखि ज्वाल कुल्ञाइल भो पुर-लोग सत्रै दुःख ताप तयो। 

यह लड़ दशा लखि लड्डपती अति संक् दसों मुख सूखि गयो॥ 


इसमें मुख सूखना अनुभाव है| साथ ही शझ्ढा, विषाद और त्रास 
सश्रारी व्यश्वित हैं | गोस्वरामीजो की कवितायउलो में लक्ढा-दहन के 
यड़े सुन्दर वर्णन आये हैं | उतमें भयानक रख का अच्छा परिपाक 
हुआ है । भय के सम्बन्ध सें मोह सन्वारी का उद्दहरण नीचे देखिए:-- 
... अध ऊव॑ बानर, विदिसि दिसि बानर हैं, 
ह मानहु रहो है भरि बानर तिलोकिए, | 
मूँरे श्रांखि द्वीय भे, उघारे आऑंखि श्रागे ठाढ़ो........ 


भयावह वस्तु सन को इतना आक्रान्त कर लेती हैं कि, जिधर देखो 
(्‌ः 
उधर वही दिखाई देती है । यही मोह या अ्रमत है। 


पाठक इन 'बर्णनों को पढ़कर देखेंगे कि भयानक के वर्णान में 
किस प्रकार रस आता है | साधारणीकरण के शास्त्रीय सिद्धान्त से 
तो हमें यह यात मिलती है कि ये वर्णन किसी व्यक्ति विशेष से सम्ब- 
न्धित नहीं रहते जिससे कि इसको उसकी या अपनी हानि की आशक्ला 
हो | हमको यह भी न भूलना चाहिए कि यह वर्णन सात्र है, पिजड़े से 
भागा हुआ शेर हससे बहुत दूर है, हमारा बाल भी बाँका नहीं कर 
सकता, न लक्ढठ। को आग हमको झुलसा सकती है ओर न उसके किसी 
स्फुलिड के हमारे छप्पर पर गिरने का डर है| हृथ निर्भय होकर 
भयानक रस के वर्शन पढ़ते है । इसके अतिरिक्त हमको भय की दृशा में 
- सानव स्वभाव का अध्ययन करने को मिलता है। हमारी सहालु भूति 
जाम्रत होती है और एक प्रकार से हम अपनी आत्मा के विस्तार का 
अनुभव करने लगते हैं | इप्ती के साथ हमको इस बात की भी प्रसन्नता 
दोतो है कि हमारे कब्रि ने परिस्थिति को किस पूर्णता के साथ अपनी 
लेखनी के वश मे किया है। जो सरकस के शेर के देखने मे असन्नता 
होती है वही 'मालती-माधव! के विंजड़े से भागे हुए शेर के द्रशन में । 
यही बात ओर भी दुखर अजुभचो पर आश्रित रसों पर ( जेसे करण, 
रोड, वीभत्स ) जाग होदी है| 
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बीभत्स-- इसका स्थायो भाव घृणा है। घिनोने दृश्य इसके 
झालम्बन हैं | उसमें कृमि, मक्खियाँ, दुर्गन्ध आंदि उद्दीपन हैं । मोह, 
अपस्मार, व्याधि आदि सच्चारी हैं, थुऋना, नाक सिकोड़ना, मु ह फेर 
णेना, आँख सीच लेना आदि इसके अनुभाव हैं। 
संसार से वेराग्य उत्पन्न करने के कारण यह शानन्‍्त रस का 
सहायक द्ोता है । जहाँ पर संसार से घणा विवेक के कारण होती है 
'घहाँ पर जुगुप्सा, विवेकजा कहलाती है और जहाँ साधारण रूप से 
होतो दे वहाँ प्र[यकी कहलाती है.। वीभमरप्त के लिए यह आवश्यक नहीं 
कि माँस ओर कृमि का ही वर्णन हो वरन्‌ यदि कोई नैतिक बुराई भी 
हो तो वीभमत्स का आतल्म्बन बन जायगी। सुधार के लिए वीभत्स का 
घर्णन आवश्यक हो जाता है। भारतेन्दु हरिश्चन्द्र का काशी का वर्णन 
इसी उद्देश्य से किया गया है:-- 
देखी तुमरी कासी लोगो, देखी तुमरी कासी। 
आधी कासी भोंड भेंडरिया, बामन ओ सन्‍्यासी ॥ 
आधी कासी रंडी. मुँडी, रॉड खानगी खासी | 
लोग निकम्मे भंगी भंगड़, सुच्चे वेबिस्वासी ॥ 
महा आलसी कूठे सोहदे, बेफिकरे बद्मासी | 
नीचे नल से बदबू उन्नले, मानों नरक चोरासी ॥ ४ 
आजकल के सुधारक भी,वो ऐसे द्वी वर्णन्रों झारा समाज-सुधार 
की भावना जाप्मत करते हैं। .' 
अद्भुव--विस्थय इसका-स्थायी भाव दहै। अद्भुत वस्तु अथवा 
अद्भुत कर्म करने वाला पुरुष इसका आलम्बन है | उसके गुणों की 
महिमा उद्दीपन है। वितक, आवेग, सोह, हपे आदि इसके सब्वोरी 
भाव है| अद्भुत रस का उदाहरण तभी उपस्थित होता है जब कि 
आलम्बन में कोई अद्भुत बाव हो । सूक्ति, भात्र अहुत का उदाहररण: 
नहीं बन सकता दे :--- 
देखो दधिसुत में दधि.जात -। 
एक. अ्रचम्मो सुनों री सजनी रिपु सें रिपू समात ॥ 
8 यह अद्भुत रस नहीं है। इस कूट का अर्थ स्पष्ट कर देने पर 
३ अचम्भे की बात नहीं रह जाती | यह बात श्रीकृष्णंजी “के द्धि 
: खाने के सम्बन्ध सें कद्दी गई दै | दधि-सुत का अर्थ है उद्धि सुत 
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चन्द्रमा अथोत्‌ मुख चन्द्र में दधि जाता है। चन्द्रमा और कप्तत्न का 
बेर है। मुख में कर कमल जाते हैं | कोई विद्वान ऐसा भी अर्थ लगाते 
कि श्रोकऋष्णजी का हाथ काला था। काला राहू का रंग है। चन्द्रमा 
ओर र।हू रिपु है | चन्द्रमा मे राह चला जाता है | इसलिए यह सूक्ति 
की संज्ञा में आयगा | अद्भुत रख का अब उदाहरण लीजिए: -- 
इह्ां उच्च दुइ बालक देखा । मति भ्रम मोरि कि शआ्रान विसेखां ॥ 
# 4 >< ५ २५ 
तन पुलकरित मुख वचन न झ्ावा | नयन मूं दि चरनन सिर नावा॥। 


भति भ्रम सोरि कि आन विसेखा! में वितक सम्ञारी है। माता 
यह तक करती है कि मेरी मति में कुछ भ्रम होगया है ग्रा कुछ और 
वात है ? “तनु पुलकित मुख बचन न आव!/ मे रोसान्व ओर स्वर-भक्ञ 
अनुभाव है ( सांखिक भाव )है । इन अनुभावों मे द्वी हर्प सन्ारी 
' सूचित होता है:-- 
केसव कददि न जाइ का कहिए ! 
देखत तव रचना विचित्र श्रति समुक्ति मनहिं. मन रद्विए॥ 
सत्य मत पर चित्र, रंग नहिं, तनु बिनु लिखा चितेरे। 
धोए मिटे न, मरे भीति-दुख, पाइए यहि तनु हेरे ॥| 
इससें विस्मय स्थायी तो दे ही, साथ मे वितक समच्वारी भी 
व्यक्लित है, 'केसब कहद्दि न जाय का कहिए! में विस्मय के साथ 
माहात्म्य-कथन एक प्रकार का अनुभाव भी है किन्तु यहाँ अद्भुत शान्त 
का सहायक ओर पोषक होकर आया है। 
अद्भुत रस के लिए भी रसराज होने का दावा किया गया है । 
'रसे सारश्चमत्कारः सर्वेत्राप्यनुभूयते । तब्बमत्कारसारत्वे सर्वत्रादुतो- 
रस: ।? अर्थात्‌ रस का सार चमत्कार में है जो सवंत्र दिखाई देता है । 
चमत्कार का सार होने के कारण सब जगह अछ्ुत रस ही दे। 
आचार्य शुक्लजी ने ऊपर बतलाये हुए अद्भुत रस ओर सूक्ति के 
आधार पर ही इस,सत का निराकरण किया है। चमत्कार सूक्ति में 
होगा | वह अद्भुत रस नहीं हो सकता । 
शान्त--नाव्य, रस . आठ माने गये हैं । भरत मुनि ने पहले 
तो आठ ही रस गिनये हैं । पीछे से शान्व रस को गिनाकर उसके 
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स्थायी भाव को और सब में प्रधानता भी दी है, (इल कांत पर सेठ 
कन्हेय लाल पोदार ने वहुत जोर दिया हे ) किन्तु पिछले आचार ने 
सी जिस प्रक्वार शान्त रस का वर्णन किया हैं उससे यह प्रकट होंता 
है कि शान्त रस को रसों मे रथान देने की परस्परा नहीं रही है | काव्य- 
प्रकाश में भी पहले आठ ही स्थायी भाव गिनाये गये है। पीछे से सिर्धद- 
प्रधान शान्त रस को गिनाया है । 'निर्वेदत्थायिभावाख्य: शान्तोडवि 
नदमो रस: निर्बेद को सद्थारियों में पहले स्थान देने के सम्बन्ध सें 
फाव्य-प्रकाश में लिखा है कि अमहल रूप होने के कारश नि्ेद 
को पहला रथान नहीं- देता चाहिए था किन्तु यह स्थायी साच भी होता 
है इसलिए इसको पहला स्थान दिया गया है। ( निर्वेदस्यामद्भलप्रायरय 
पश्चानिर्देश्यस्वेडपि प्राडनिर्देशों सुख्यत्यप्रकाशनेन स्थायित्यप्रतिपादवाय 
तेन $ यह बात विचारणीय है कि निर्वेद को भरतमुत्ति ने व्यभिचारों 
भाषों में क्‍यों रक्‍कखा | इसका एक उत्तर 'भक्ति-रसाय्षत-सिधु' से दिया 
गया है कि जब उसकी उत्पत्ति तल्लज्ञान से होती है तथ तो चह स्थायी 
भाव होता है और जब इष्ट के अनिष्ट हो जाने से प्र,प्त होता हे (तिथा 
$ धन सम्पति नाप्ती, पड़ मुड़ाइ भणए संन्‍्यासी ) तब वह व्यभमिचारी 
होता है दूसरी बात यह भी विवेचनीय है कि उन्होंने शज्गगर, शौद्र, 
चीर, वीअत्स को प्रवात सानक* उनसे क्रमशः हास्य, करुण, अद्भत 
ओर भयानक की उत्पत्ति बतल्लाई है। इस प्रकार उन्होने पहले परग्यरा- 
नुकूल आठ ही रस साने है। सम्भव है. नचम रस की दात पीछे से 
सोची हो या अन्य किसी द्वारा बढ़ाई गई हो । 


शान्त के रसों से स्थान दिये जाने के सम्बन्ध में साहित्य-दर्पणश 
से कहा गया है कि जहाँ न सुख हो, न दु.ख हो, न चिन्ता हो, न द्वेष हो, 
न राग हो, न कोई इच्छा हो ऐसे स्वरूप वाले शान्त रस मे सब्म्चारी 
नहीं हो सकते ओर वह रस नहीं कहा जा सकता। इसके उत्तर से 
कहा गया है कि तृष्णा के क्षय का सुख सब सुखो से बढ़कर होता है 
फिर यह कैसे कहा जा सकता है कि उसमे सुख नहीं होता है और 
योगी, मुक्त और वियुक्त को सब तरद्द का ज्ञान हो सकता है, फिर 
सच्चारियो के ज्ञान से क्या बाधा ? यह बात तो आठ रस साने जाने 
की परम्परा की ओर संकेत करता है। शानन्‍्त रस को रस न मानने 
के सम्बन्ध मे यह भी कहां गया है कि नट में शम की साधना 
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असम्पव है नह स्व॒भाव से चच्म्बज़् होता है उसमें शम कहाँ ९ 

ह शान्तत्य शमसाच्वत्वान्नटे च तद्संभवात्‌ | 
अ्रष्टावेवरसा नाथ्यों शान्तस्तन्न न युज्यते ॥! 
इसके उत्तर से कहा गया है कि नठ दिलज्षप्त है, जब तह करुण मे दुःझी 
नहीं होता है ओर रोद्र में गुस्सा नहीं करता हे--कश्चिन्न रसं स्व॒दते 
सटः तब शत रत के अभिनय के लिर ही क्‍यों जरूरी समझा जाय 
कि बरप शान्त्र रहे । शान्त्र रस का सी उसके अल्ुभावों द्वारा (पद्म।सन 
लगाकर बैठना, नासअहृष्टि करना, प्रसन्नमुद्रा घारण करना ) अभि- 
नय हो सकता है | इसलिए श नस को काज्य रस ही नहीं, न,व्यर्स भी 
साता जा सकता है। सरतमुनि द्वारा पहले आठ हो रस गिसाये जाकर 
पीछे से शान्त्र रस के उल्लेब्ब होने की एक व्याख्या यह भी हो सकती 
है कि उन्‍होंने मूल रस को अलग रखना चाहा हो। रस से जो आनन्द 
रहता है वह शान्त रस का अछ्ठ जरूर है किन्तु रोद्र, भयानक अदि में 
जो क्ञोम ओर विज्ञेपर रहता है वह शान्ति के साथ सेल नहीं रखता है । 
शान्त को हम कठिनता से ही मूल रस मान सकते है। उसके स्वतन्त्र 
रस मानने से विशेष आपत्ति नहीं 

विश्वेष -- यह बात विवादास्पद अवश्य है कि नट को अशभि- 
नीत रस का वास्तविक अनुभव होता है या नर्दी, कुछ ज्ञोगों का तो 
कहना है कि सफन उ८ट वद्ी है जो अभिनीत विषय का वास्तविक 
- अबुभव करे। रूस से ओवरउसेगा” एक स्थान है वहाँ साल में एक बार 
उसामससीह के जीवनब्त्त का अभिनय होता है। उन अभिनेताओं के 
लिए कहा जाता है कि वे अभिनीत विषय का वास्तविक असिनय 
करते हैं | इसके विपरीत लोगों का कहना है कि यदि नठ वास्तविक 
दुःख बा अनुभत्र क्या करे-तो वह पागल हो जाय। इस सम्बन्ध में 
एक असिनेता का कथन हे कि दूसरो को प्रभावित करने के लिए स्वयं 
अग्रभ।वित नहीं दिखाई पड़ना चाहिए! (0 8070 0#08 079 
8707]6 899९७/ 006 60 98 पघा770२६०)लेकिन वास्तत्रिक बात यह 
है कि यह बात बहत-कुछ अभिनेता के स्वभाव पर निर्भर रहती है। 
किन्हीं मे मनोबेग के जोत तिल ऊुल ऊपर होते हैं, जरा-सी बाद कहने में 
वे उबत्न पड़ते है, ओर कुछ में गहरे होते हैं। जब तक निजी दुःख न हो 
तब तक थे रोते नहीं हैं | जिनमे बुद्धि का प्राधान्य होता है वे अभिनय 


न 
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करते समय निरपेत्ष वते रहते हैं ओर जिनमें रागात्मक्रता का 
प्राधान्य होवा है उनका अभिनय चात्तविक दो जाता है किन्तु वे उस 
वास्तविकता को एक ही अभिनय में आखीर तक कायम नहीों रख सकते 
ओर न रोज-रोज् उसको निभा सकते हैं । 
शम शान्त रस का स्थायी भाव है, संसार की निस्सारिता या 
परमात्मा इसका अ,लम्व॒न है। तीथे, पुण्याश्रम, वन, महापुरुषों का 
सत्संथ इसके उद्दीपन हैं। रोमाझूव, अश्रु, पद्मासव लगाकर बैठना 
आदि इपके अनुभाव है। निर्म॑द्‌, हु, स्टति, मति, भूत-दया आदि 
इसके सञ्चारी हैं । 
संसार को असपारता की ओर ध्यान आकर्षित कर उससे वेराग्य 

उत्पन्न करना ओर जीव को इंश्वरोन्मुख करना शान्त रस के प्दाँ का 
मूल उद्देश्य रहता है। एक उदाहरण तुलसी से यहाँ दिया जाता है 
जिसमें संघार की निस्सारता पर वल दिया गय। है;-- 

मै तोहि अच् जानयों संसार | 

बॉधि न सकहि मोहि हरि के बल, प्रकट कपठ-आगार || 

देखत ही कमन॑य, कछू नादिन पुनि क्रियो विचार । 

ज्यों कइलीतरु-मथ्य निद्यरत, कबडुँ न निक्तत सार ॥| 
नीचे के पद्‌ में गुण-कथन के साथ शान्त रस के अनुभावरों को देखिए:-- 

अजहें आपने राम फरे करतत् समुकत हित होइ । 
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भजन विभीपन को कहा, फल कहा दियो रघुराज। 
राम गरीब-निवाज के वड़ी बाह-ब्रोल को लाज ॥ 


०4 ० हक 
सजज्ञ मयन, गद्गद्‌ गिरा, गहचर मन पुलक सरीर | 
इन अन्तिम पंक्तियों में शान्त रस के अनुभाव हैं । 


इसमें रघुनाथनी आंत्म्बन है। उनकी भक्तयत्सलता उद्दीपन 
है; स्ट्टति, देनय आदि सञ्चारी इसमें व्यज्ञित हैं । इस प्रकार शान्व 
रख को पूर्ण सामग्री हो जाती है । 


काव्य के बण्य-वात्सल्य ओर भक्ति ११७ 


पात्पल्य और भक्त -- वात्सल्य को दशवाँ रस माना गया 
है किन्तु उपके सम्बन्ध में भी शान्त रन-का-सा ही विधाद है। 
वत्स पुत्रादि के दिषय में रति को वात्सल्य कहते हैं| इसके सम्बन्ध में 
यह प्रश्न है कि शास्त्रियों ने दाम्पत्य रति के अतिरिक्त और रतियों को 
(रस नहीं) भाव साना है। इल हिसाब से भक्ति, वात्सल्य, राजभक्ति, 
देशभक्ति ये सब भाव साने जायेंगे । रति शूद्भार का स्थायी भाव है। 
साहित्य-दर्षण आदि सें जो र॒ति की परिभाषा हैं, वह काऊझी व्यापक 
हैं और उसमें देवादि विपयक रतियाँ भी अ, सकती हैं । सन के अनु- 
कूल बिपय में मन के प्रेमाद्र' होने को रति कहते है * रतिमनोउनुकूलेडर्थे 
सनस: प्रवशणायितम पुत्र, राजा, देश, इश्चर आदि सथ सन के अनु- 
कूल विषय है किन्तु यह प्रश्न रह जाता है कि पुरुष-स्त्री के पारस्परिक 
आकर्षण के अतिरिक्त इन विषय में भी मत उतनां ही द्रवणशील हो 
सकता है या नही ? जो लोग यह मानते है कि इन विषयों में मन 
उतना द्ववणशील नहीं हों सकता वे देवादि विषयक रति को भाव 
मानेंगे किन्तु जो लोग यह सानते है कि इनमे सन उतना ही भ्रेसाद्र हो 
-सकता है वे इसको झज्ञार के व्यापक रूप के अन्तर्गत सान सकते हैं । 
भरतमुनि ने कहा भी है कि जो कुछ पवित्र है, शज्ञार से उपमा देते 
योग्य है किन्तु खड्ार शब्द की व्युत्पति (“इड्ज' हि मन्मथोड्रे दस्तदा- 
गमनहेतुकः अर्थात्‌ झज्ड सन्‍्सथ या कामदेव को कहते हे, उसके 
आगमन का कारण झूड्ड र॒ कहलाता है ) से सन्‍्मथ अथात्‌ कामदेव 
शब्द्‌ लगा हुआ है, इमलिए वात्सल्यादि को इसके अन्तर्गत करने में 
थोड़ी बाधा पड़ती है, इसीलिए बेंष्णवों ने शट्गभार को मधुर या माधुय 
रस कहा है। माघुय शब्द में खद्स्‍ार का ज्ज्ज्वल सार आ जाता है 
ओर यह शब्द व्युत्पत्ति की वाघा से मुक्त हो जाता है। वेसे भी 
शब्दों के व्यवहार सें उनका इति.स कम देखा जाता है । आजकल के 
मनोवैज्ञानिक वात्सल्य ओर सक्ति दोनो को ही कासमवासना के 
अन्तर्गत करने मे संकोच नहीं करते। भक्ति को तो थे झशब्बार का 
उन्नयन अर्थात्‌ बेचा उठा हुआ रूप मानते है | वात्सल्य में तो जे 
शब्बार की भी भौतिक प्रसन्नता का पूर्व रूप मानते है। भक्ति और 
वात्सल्य से झद्गर-की-सी फोमलता और सघुर चिन्ता अवश्य 
रहती है । 
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बात्सल्य, सक्ति आदि को भाव मानने या उनको शक्भार के 
अन्तर्गत मानने में उत्तका पूरा सान नहीं होता। उनके स्थायी भावों 
में वही कोमलता और तन्‍्सयता है जो और रसों में। वात्सल्य का तो 
हमारी ही नहीं जाति की रक्षा से सम्बन्ध है। उसका हमारी प्रार- 
म्भिक आवश्यकताओं से सीधा लगाघ है। यह भावत्र जानवरों सें भी 
होता है | इसलिए इसको स्वतन्त्र रस के रूप में स्वीकार किया 
है। उप्तका चमत्कार स्पष्ट है--'स्फुटं चमत्कारितयां बत्सल॑ं च र्‌र्स 
विदुः भक्ति रस को सरत'मुनि ने शान्त रस के अन्तर्गत साना है। इसमें 
बाधा केवल इतनी है कि शान्त में वेराग्य रहता है और भक्ति में राग । 
इस आपत्ति का निराकरण इत् प्रकार हो जातां है कि भक्ति में भी 
सांसारिक विषयों से विराग रहता है। राग केवल सबच्िदानन्द्‌ पर- 
सात्मा या उस्तके अवतारा में रहता है । कुछ आचार देवादि विषयक 
रति के अन्तर्गत कर इस्ते भाव कहते हैं, यह भक्ति की सयीदा को 
घटाना है। भक्ति में सी खज्ञोर-की-सी ही नहीं वरन्‌ उससे बढ़कर 
तन्‍्मयता रहती है, इसलिये भक्तों ने उसे स्वतन्त्र स्थान दिया 
है। वेष्णवाचार्यों ने भक्ति को मुख्य रस मानकर इसके मुख्य भेदों 
में शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य और मधुर ( खड्भारर ) माने हैं और 
गोण में हास्य, अद्भुत, वीर, करुण, रौद्र, भयानक और बीभत्स को 
स्थान दिया है । देश-भक्ति का सी इतना साहित्य बढ़ता जाता है कि 
कालान्तर में शायद्‌ उसको भी स्व॒तन्त्र स्थान देना पड़े | आजकल्ञ के 
मनोवेज्ञानिक तो भक्ति को भी खज्ञार के अन्तर्गत रखना चाहते हैं। 


वात्सल्य का वशुन -इंसका स्थायो भाव स्नेह है। पत्रादि 
इसके आलम्बन हैं. और उनकी चेष्टाएं ( तुतल्ाना आदि क्रियाएँ ) 
विद्याप्रेम, शोयोदि गुण उसके खिलौने, कपड़े आदि भौतिक पदाथे 
उद्दीपन है। उसका आलिड्लन, सिर सुघना, उसकी ओर देखना, 
थपथपाना, रोमाधूच आदि अनुभाव हैं। शक्का, हु, गये आदि 
सश्ारी भात्र हैं। वात्सल्य-बर्णव सें सूरदा[सजी का स्थान सर्वोपरि है। 

वात्सल्य का वर्णन कृष्ण की चेष्टाओं के रूप में नीचे के पद्‌ में 
देखिए/!-- 

कू-- . हो वलि जाओ छुत्रीले लाल की | 
धूसरि धूर घुटरुवनि रेंगनि, बोलनि बचन रसाल की । 


काठय के बण्य--चात्सल्य ६९६ 


% - ८ ५ % 
ख--. तनक मुख की तनकऊ बतियों बोलत है तुतयाइ । 
जतोमति के प्रान-जीवन उर लियो लप्ठाइ ॥| 
(क) की पहली पंक्ति वात्सल्य का अनुभाव रूप कही जा सकती 
है। यहाँ कवि का माता से तादात्म्य है और दूसरी मे उद्दीपन है। 
(ख) की पहली पंक्ति में उद्दीपन है ओर दूसरी पंक्ति में अनुभाव है 
दोनों में हप सम्बारी भी व्यज्जित है 


गोस्वामी तलसीदासजी ने भी उद्दीपन रूप में श्री रामचन्द्रजी 
की चेष्टाओं का बड़ा सुन्द्र वर्णन किया है, देखिए:-- 


कबहेँ ससि मॉगत आरि करे, कवहेँ प्रतित्रिम्ब निहारि डरे। 

कवहेँ करताल बजाइ के वाचत, मात॒ सबे मन मोद भरे ॥ 

कब्रहू रिसआाइ कहें हठि के, पुनि लेत सोई जेहि लागि अरे | 

श्रवधेस के बालक चारि सदा तुलसी-मन-मन्दिर में चिहरे ॥| 
अन्तिम पंक्ति इसे शान्त रस या भक्ति रस का रूप दे देती हैं । 

निम्नोल्लिखित पद सें साता की चिन्ता का जो वात्सल्य के 

सम्चारियों में से है बहुत ही उत्कृष्ट उदाहरण मिलता है । कऋृष्णजी 
अपने असली माता-पिता के पास पहुँच जाते हैं किन्तु माता जसोदा 
को चिन्ता वनी रहती है। हों तो धाय विहारे सुत की? में बड़ा 
सार्मिक व्यकग्य हैः-- 

सन्देसो देवक्ी सों कहियो | हे 

हो तो धाय तिहारे सुत की दया करत ही रहियो ॥ 

जदपि टेव तम जानति उनकी तऊ मोहि कहि आवे। 

प्राव उठत मेरे लाल-लड तेहि माखन-रोटी भावे॥ 

कृष्ण के काले होने पर बलराम जी उन्हें खिजाते हैं किन्तु 

यशोदाजी उनके कालेपन पर द्वी गये करती हुई कृष्ण के मन से हीनता- 
भाव दूर करने का प्रयत्न करती हैं | इसमें गये सश्ारी का अच्छा 
उदाहरण है:-- . 

मोहन, मानि मनायो मेरी | 

हो बलिद्दारी ननन्‍्द-नेंदन की, नेकु इते हँसि हेरो । 

कारों कहि-कहि तोहिं खिकफ्राव्ं, बरजत खरो अनेरों | 
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इन्द्र नील मनि ते तन सुन्दर, यहा ऊह चल चेरा | 
न्‍्यारो जूथ दकि ले अपनों, नन्‍्यारी गाय निवेश । 
मेरो खुत सरदार सबनिको, बहुते कान्‍्ह बढेरों । 
वात्सल्य के गर्व और शद्ववर के गये में थोड़ा अन्तर है। 
ख्व"गार का गये अपने सम्बन्ध से होता है किन्तु वात्लल्य का गये 
अपने के ( अर्थात्‌ पुत्रादि के ) सम्बन्ध में होता है । 
शर्ट समच्बारी का सी एक उदाहरण लीजिए:-- 
जसोदा बार-बार यों भाखे । 
है कोउ ब्रज में हितू हमारो, चलत गोपालहिं राखे ? 
कहा काज मेरे छुगन-मगन को, नय मधुपुरी वुचायी १ 
सुफलऋ-सुत भेरे प्राण हतन को कालरूप हो आयो ॥ के 
इस युग सें उप।ध्यायजी के प्रिय-प्रवास सें सो वात्पसल्य के 
अन्तर्गत शझ्ला आदि के अच्छे उदाहरण मिलते हैं। 
भाइ--भाव के व्यापक अथ में तो सभी रख-सासग्री 
ओर रस सी आ जाते हैं किन्तु सात्र का एक विशेष अर्थ -में भी 
प्रयोग होता है। उप्तमें बह अपूर्ण रख के रूप में आता -है। खाहित्य- 
दर्षशुकार ने साव की इस प्रकार व्याख्या की है; - 
सश्भारिण, प्रधानानि देवादिवियया रतिंः । 
उदबुद्धपात्र: स्थायी च भाव इत्यमिधीयते ॥ 
जहाँ निर्वेद, सोह, विवर्क आदि सम्वारी भाव का वर्णन रस के 
अद्भड रूप न होकर अथ तू स्थायी भाव के पोषक रूप से न होकर 
स्वतन्त्र रूप से हो--देव, पुत्र मित्र/द्‌ विपयों से रति स्थायी भाव हो, 
( शास्त्रीय दृष्टि से केवल दाम्पत्य रति ही रति कहलाती है ) अथवा 
स्थायी साव उद्वुद्ध मात्र होकर रह जाय अथौत्‌ अनुभाव आदि 
सामग्री से पुष्ठ न हो वहाँ इन थी भावसंज्ञा होती है। 
स्थायी भाव प्रधान होते हुए भी बिता सहायक सामग्री के रस- 
संक्षा को प्राप्त नहीं होता है। ऊपर शृद्धार, वात्मल्य आदि के सम्बन्ध 
में सद्चारियों के जो वशन आये है वे रस के अंग होकर आये है, 
नीचे के चुन में स्मृति के साथ मोह संचारी है। यहाँ भाव को (भूले 
राज-काज भौत भीतर को जाइयो ) ही प्रधानता दी गई है, देशिए:-- 


प् 


काठय और वरये- भाव . १२९ 


यहे वृन्धावत बेई मण्जु पुञ्ञनि में, 

गुज्ञनि के हार फूल गहिनो बनाइचो | 

यही भाँति खेलि खेलि संग ग्वाल बालनि के, 

शानन्द मगव भये मुरली बजाइबो | - 
मोरन की घोर मनन्‍्द पवन भकोरे अर 

बंशीवथ तय बेठि सारइ को गाइचो । 
इतनो कहत ब्रज आखन में श्राय गयो 

भूले राज-काज भोन भीतर को जाइबो ॥ 


इसमें रतिसातर भी हे किन्तु श्ज के प्रति है। इस दिसाव से भी यद्द 
भाव द्वी दे । हे 
देवादि विषयक रति के उदाहरणों की कमी नहीं है किन्तु इस 
रति का भक्तिरूप से स्वतन्त्र स्थान द्वी देना अच्छा है। द्रवारों में जो 
राजा विषयक रति चाटुकारिता के रूप' मे दिखाई जाती है, उसे यदि 
भाव कहें तो को३ बुराई नहीं है । इसोलिए तो गोस्वामी ज्ञी ने कह दिया 
था--कीन्हें श्राकृत जन गुण गाना । सिर धुनि गिरा लागि पछिताना ॥* 


उद्बुद्ध मात्र स्थायी भाव--इसका उदाहरण नीचे दिया 
जाता हद; 
कोसलराज के काज ही श्राज तरिक्रूट उपारि ले बारिधि बोर्रो । 
मद्दाभुजद््‌णढ हे अ्रश्डक्टाह चपेट की चोट चटाक दे. फोर्स. 
' ब्रायुत-मज्ञ ते जो न डरों सब मींने समाउद सोनित खोरों। , 
बालि को वालक जो “तुलसी? दसहू मुख के रन मे रद तोर्री ॥ 


इसमें आथुस-भद्ध की आशक्ला के कारण उत्साह की पूर्णता में कमो 
ञ्ञा जाती है । भाव द्वी रह जाता है, रस नहीं बनता। 


रसाभाव और भावाभाप--जो वस्तु जहाँ न ,हो वहों-डसे 
समान लेना आभास कहलाता है। अनोचित्य के कारण रस विरस 
हो जाता है.इसीलिए बह रसासास कहलाता है (अनुचित है रस साव 
तहँ ते कहिये आभास) | इस ओऔवचित्य-निणुय में रागरात्मक तत्व के 
साथ बुद्धि-तस्त्र लग जाता है । आनन्दवद्ध न ने कद्या है कि अनोचित्य 
से बढ़कर रसभड्ढ का कोई कारण नहीं होता है। ओचित्य के समा- 
देश ही में रख का रहरुय है :-- है 


श्श्२ सिद्धान्त और अध्ययच 


शझनोचियादतेनातयतू, रसः झ्वस्य कारणग | 
ओचिद्योपनिवन्धस्तु,. स्सस्योयनिपततरा ॥ 
वैसे तो औचित्प में अलक्कार, रीति आदि सभी आ जाते हैं 
किन्तु रसामास के सम्बन्ध में आलम्बन और आश्रयों के ओवचित्य 
पर ही अ्रधिक बल दिया गया है। अभिनवगुप्त ने कवि वे रसिकता 
विभावादि के ओचित्य से ही सानी है :-- 


विभावाद्यो वित्येन विना का रसवता कवेरिति | 


सूड़ार का अनौचित्य--निम्नोज्िखित प्रकार फी रतियाँ 
शद्वार रस का आसाप्त कही जायर्गी। उपनायकविपयक, सुनिविपयक, 
गुरु-पत्नीविषयक (जैसी चन्द्रमा वी बृहस्पति की पत्ती मे), बहुनायक- 
विषयक, अनुभयनिष्ट (जो एक ओर से ही हो ), भतिनायकनिष्ट, 
अधम पात्र अथवा तिय्यंगू योनिनिष्ठ | 


झन्य अनीवित्य---गुरुजनों और बृद्धों के प्रति हंसी ओर क्रोध, | 
हास्य तथा रौद्र का रसाभास होगा । इस्ती प्रकार अशक्त, शस्त्रद्दीन, 
स्‍त्री (तोड़को-बधघ के लिए श्रो राम वन्द्रजी को दोष ही दिया जाता है ) 
ओर सज्जन के प्रति वीरता दिखाना वीर रस का आभास होगा (भरतजी 
के आगमन पर लक्ष्मणजो का लड़ने को तैयार हो जाना वीर-रस का 
आभास था, तभी तो रामचन्द्रजी को समम्माना पड़ा 'क्खन तुम्हार 
सपथ पितु आना | सुचि सुबन्धु नहि भरत सप्ताना! )। श्रेष्ठ पात्र सें 
भय का दिखाना भयानक रस का आभास होगा। हमारे यहाँ के 
आचार्या ने ओचित्य ओर शा[लीनता का हमेशा ध्यान रक्खा है। 
इसी प्रकार लज्जा, क्रोधादि भावों का भी आभास होता दे। 
व्यर्थ क्रोध अपुष्ठ क्रोध ) का उद्नदरंण दासजी से यहाँ दिया जाता 
है। इस दोहे मे क्रोध और शह्का व्यर्थ थी :-- 
दरपन में निज छह संग, लखि प्रीतम की छादद। 
खरी ललाई रोस की, ल्‍्याई ऑअंखियन माह ॥ 
विजयी राजा के प्रति तिजित की चाठुकारिता भावाभास होगा | 
भावशान्ति, भमावोदय, सावपस्चि ओर भावशब लत्ता--- 
भसाव-जगत बड़ा संकुल साना गया है। कभी एक भाव की चमत्कार- 
पूर्ण शान्ति दो जावी है ओर कहीं पर चमत्कार के साथ दूसरे भाव - 


काव्य के वर्ण्य--भाष १२३ 


का उदय होता है। कभी दो भाव मिल जाते हैं। ये भाव एक साथ 
रहकर भाव के आशय को दोनों ओर खाँचते हैं। अन्तह्न्द आदि. 
शब्द पाश्वात्य प्रभाव से आये हुए बतज्ञाये जाते हैं. क्रिन्तु सन्धि भो 
अन्त्ढन्द का रूपान्तर है, अन्तर केवल मनोद्ृत्तियों का है। पाग्वात्य 
देशों की मनोद्यत्ति संघर्पमय है, इसीलिए वे अन्तह्वन्द ( [7#9779) 
०००॥७ ) वी बात कहते हैं। भारतीय मनोद्तति शान्तिमय है, इसलिए 
उसे वे भावसन्धि कहते है । जहाँ कई भाव एक दूमरे के बाद उदय 
ओर शान्त होते रहते है वहाँ शयलता का उदाहरण उपस्थित होता है। 
भावसन्धि में केवल दो ही भाव होते हैं. ओर एक साथ होते है । 
भाव राब॒ल्वता मे कई भाव होते हैं. और क्रमशः आते हैं। कुछ लोग बहुत 
भावों के एक साथ आने को हो शबत्लता कहते हैं। भावशानित और 
भांवोदय सापेक्ष शब्द है, एक भाव की शान्ति दूसरे भाव के उदय से 
ही होतो दे किन्तु जहाँ शान्ति का अधिक सहस्त होता है वहाँ 
भावशानित कहलाती है और जहाँ भाव के उदय का महत्त्व होता है 
वहाँ भावोदय होता हे । 

जय लद्मणजी के शक्ति लगी थी उस समय विषा[द्‌ का भाव 
थाया हुआ था। श्रो रामचन्द्रजी विज्ञाप कर रहे थे किन्तु हनुमानजी 
के आ जाने से वह भाव एक साथ शान्द होगया। वहाँ पर उस भाव 
की शान्ति मे एक अ्रकार का मुख मिलता है, देखिए:-- 

प्रभु-विज्ञाप सुनि कान; विकल भए बानर-निकर | 
आई गएउ इनुमान, जिमि करना महँ , बीर रस || 

भावोदय --जह्ां पर नये भाव का उदय ही अभीष्ठ दो वहों 

चही चमत्कारिक समझा जायगा और भावोदय का उदाहरण होगा । 


भाव उन्धि--जदों समान बल वाले दो भांव आकर मिल 
जायें वहाँ भावसन्धि होती है। दो भावों की उपस्थिति से संघर्ष 
अपने आप शुरू हो जाता है, उनमे से एक प्राधान्य चाहता है। 
विद्वारीलालनी का निम्नोललिखित दोदा इसका अच्छा उदाहरण है, 
देखिए:-- 
| नई लगनि, कुल की सकुच, विकल भई अकुलाइ । 
दुँ ओर 'ऐ.ची फिरतिं, फिस्की लो दिठु जाई || 


१२४ सिद्धान्त भोर अध्ययन 
इसमें मन की खींचतान शरीर में भी प्रकट दो ज[ती है, एक 
उदाहरण कुलपति मिश्र-से लीजिए:-- 
कंसदलन को दौर उत, इत राधा हित जोर। 
चलि रहि सके न श्याम चित, एचि लगी दुदँ ओर ॥ 
भावशव नेता --कई भावों के एक दूसरे के पश्चातू आने का 
उदाहरण कुलपति मिश्र से नीचे दिया जाता दे ;-- 


हग लत॒के राते भए, रूखे भालके भाय। 
नेह भरे लखि लोचनन, सकुचे परसत पाय ॥ 


इसमें लत्ञक हारा पहले उत्सुकता दिखाई गई है फिर उसके 
सन्तुलन के लिए उदासीनता का भाव आगयां है किन्तु बह 
उदासीनता अधिक देर न ठहर सकी | नायिक्रा की उदासीनतां से 
प्रियवस नाराज न हों गये हों, इस साथ के परिद्र के लिए दी 
उसमें दीनता आगई है किन्तु दीमताजन्य हृदय की बढ़ी हुई उमड् 
फो क्ज्ञा ने रोक दिया है ओर उस ल्ज्ना के ही अधिकार में 
घरण-स्पर्श किये गये हैं । 
_ भिखारीदासजी ने जो उदाहरण दिया है- उसमें सादों को: एक 
साथ दिखाया गया सालूम पड़ता है, देखिए:-- 
हरि संगति सुल मूल सखि,- ये परपश्ची गांठ । 
तू कहि तो तजि संक्र उत, दग बचाइ द्वुत जाउँ ॥ 
इससे मिलन की उत्कर्ठा, यदनामी की आशा), खखी के प्रति 
विश्वास, उत्कण्ठा पूरी न द्ोने से उत्पन्न आवेग ओर साथ द्वी देन्य 
भी है, शक्कर को दवा देने वाला निश्चय और पेय के साथ अमभिलाष- 
पूति के लिए उत्पाह है। 
केशवदासजी की रामचन्द्रिका से उद्घत नीचे के छन्द में भी 
' सावशबलता का अच्छा उदाहरण मिल्लता है:-- 


ऋषिहि देखि इरषे हियो, राम देखि कुम्दिलाय । 
धनुष देखि डरे महा, चिन्ता चित्त डोलाय।॥| 


.६-- यद्यपि कोब्य के सभी दोष रस-दोष हैं क्योंकि थे 
रखानुयूति में बाधक दोते हैं तथापि कुछ दोष ऐसे भ्री हैं ज्ञो रस से 


काव्य के चर्य्य--रस-दोए ... (रश्‌ 


ही सीधा सम्बन्ध रखते हैं, उनका ही यहाँ उल्लेख किया.जायगा। 
साहित्यदपेण के अनुकूल रस-दोष -इस प्रकार है 

१--रस या उसके स्थायी. भाव का उसी शब्द छारा कथन 
अथोत्‌ जिस रस का वर्णन हो रहा हो उसका नाम के झाना। यह 
थात इसलिए रक्‍्खी गई कि रस व्यंग्य है -वाच्य नहों। रस व्यश्वित 
होने में जो आनन्द आता है वह उसके नाम ले देने में नहीं। यह रस 
ओर व्यश्वना के पारस्परिक सम्बन्ध का एक उदाहरण है। सच्नारी 
भावों का स्वशब्द्वाच्यत्व इतना दोष नहीं सानो जाता। जहाँ पर 
विभाव-अनुभ,व द्वारा वह व्यश्वित न हो सके वहाँ उसके नामोल्लेख 
में दोष , नहीं होता। स्थायी भाव की स्वशब्द्वाच्यत्व का एक 
उदाहरण लीजिए;-- 

शरद निशा प्रीतम प्रिया, विदरति श्रनुपम भाँति। 
ज्यों ज्योंरात सिरात श्रति, त्यों ,त्यों रति सरसाति ॥ 

२--विरोधी रसों के श्रतुकूल स्थायी भावों का वर्णुन। 
विरोधी रस साथ आजा तो दोष है -ही किंतु उसकी सामग्री का आना 
भी दोष है, जेसे--'मान सा कुरु तन्‍्वह्लिः ज्ञात्वा योवनमस्थिर--है 
तन्वन्लि तू योवन फो. अस्थिर जानकर सान मत कर। यौवन की 
हक शान्त रस का उद्दीपन है इसलिए इसका शूृद्भार में उल्लेख 

षहे। 

३--विभावादि के सम्बन्ध में क्लिष्ट कल्पना वाब्छुनीय नहीं 
होती, न उसमें अस्पष्टता या विकल्प के लिए स्थान है । इसकों एक 
उदाहरण तलीजिए:--- ह 

उठति- गिरति फिरफिर उठति, उठि-उठि गिरिगिरि जाति। 

कहा करो कफासे कहों, क्‍यों जोवे यह राति॥ 

इससें यह नहीं मालूमस होता कि किस फारण से स्त्री की यह 
दशा हुईं | इसमें साधारण व्याधि और विरदं की व्याधि में श्रन्तर 
फरने को कोई बांत नहीं है। े 

४--अ-स्थान में रस की स्थिति - अथात्‌ प्रसद्भ/विरुद्ध किसी 
रस .फो लेआना। जहाँ रोना-पीटना मच रहा दो वहाँ झड्भार की 
धात फरना इसका उदाहरण दोगा | मिखारीदांसजां ने इसके उदाहरण 
. से एक सती द्वोने याक्षी सन्नी का घर्णन दियां हैः-- 


श्व्‌ध सिद्धान्त श्रीर आ्ध्ययन 


सजि सिंगार सर पे चढ़ीं, सुन्द्रि निपठ सुवेस | 
मनो जीति भ्रुविद्योक सब, चली जितन दिव देस || 
चहाँ पर सुन्दरता के वर्शन में दिवलोक जीतने का जो उल्लेख 
हुआ उसमें खज्जारिक व्यज्ञना हे यदि नेतिक या आध्यात्मिक 
तज से जादने की वात होती तो कोई हानि न थी । 
४-रस-विच्छेद्‌ - जहाँ एक रस चेल रहा हो उसके पूर्ण 
परिपाक के पहले ही उसके विपरीत किसी दूसरे रस की वात ले आना 
इसका उदाहरण होगा। इसके उदाहरण सें लाहित्यदर्षशकार ने बह 
स्थज्न बतल्न.या है कि जहाँ पर महावीरचरित में से परशुरामजी के 
साथ बीर रसो चत बार्ता ताप चल रहा था वर्दी रनवास से कह्लश 
खुलबाने का बुलावा अ,ने पर श्रीरामचन्द्रजी तुम्न्त ही बड़ी की 
आज्ञा का सहारा लेकर भीदर ऊाने को तैयार हो जांते हैं। वहीं एक 
साथ प्रसक्ग समाप्त हो जाता है। इसमे भवभूति के पक्ष में इतना ही 
कहा जा सकता है कि उस स्थल पर जनकजी ओर शवानन्द्जी के 
आज।ने के कारण वातावरण अपेक्षाकृत शानन्‍्त हो गया था। उतना 
खिंचाव-तनाव नहीं रहा था फिर भी एक दूब हुए सनुप्य वी शॉति 
तुरन्त भीवर चल्ने जाना रामचन्द्रजी की प्रकृति के बिरुद्ध-सा 
जेँचता है । 


६--रस की पुनः-पुनः दीप्ति--“»ति सबंच्र व्जयेतः की वात यहाँ 
पर भी लागू होती है। रस-चर्णुन की सी सीमा होती है, उसके बाद 
एक ही वात को ( रूपकों, उपसाञओों, वक्रताओं, के थिना ) सुनते-सुनते 
उसमें ऊब ओर श्थिल्य-सा आने लगता है। एक में अनेकृता तथा 
चुणे-क्षणे नवीनता रमणोयता के लिए आवश्यक दे। कुमार-सम्भव 
का रति-विज्ञाप छुछ इसी प्रकार का है।_ 

७--अड्डी को भूल जाना--जो मुख्य है उसकों भूल जाना 
रख-दोप माना गया है । र॒त्नावली के चतुर्थ अक्ु में वाश्जब्य के आा 
जाने पर राजा का सावनरिका को भूल जाना, इसका उदाहरण माना 
गया है। वस्तु को भूल जाया उसके ग्रति स्नेह की कमी का द्योतक 
होता है। मिखारोदास ने एक नायिका का डदाहरण दिया है जो 


नायक को उहेट स्थल पर भेजकर स्वयं अपने खेल में लग हादी है, 
यह स्नेद की कपी के कारण दे :-- 


काव्य के बण्य--रपत-दोष १२७. 


प्रीतमम- पठें सहेट- निज, - खेलन अखथ्की जाय। - 
िद्दि श्रावद उर्ताद ते, तिय मन मन पछिताय ॥ 


८प-अझ्ट को प्रधानता देवा--शज्वगर में नायक-नायिका अड्गी 
हैं | दती, सखी आदि उद्दीपन रूप से अक्ल ब.हे जाते हैं | चायिका फ्ो 
प्रधानता न देकर उसझो दासो के रूप को प्रवानता 'देना इस दाप का 
उदाहरण होगा, देखिए:-- 
दासी सो मणएइन सतय, दरपन परग्यो बास। 
बठ गई सो सामुद्दे, करि आनन अमिराम ॥ 


दासो दपण न देकर स्व्रयं सामने वेठ जाती है। इसमें दासो _ 
के मुख को उन्ज्यज्वा का वर्णन हुआ, जायिक्रा की उपेक्षा हुई 
केशबदासजी ने भो सीदाजी को दाप्तियों का वर्णव किया है । उद्के 
म्बन्ध में यह कहा जाता है कि दासियों का वर्णव इसल्लिए किया है 
कि जहाँ की दासी इतनी सुन्दर है वहाँ की रानी कितनों सुन्दर 
होगो | लेकिन श्री रामचन्द्रजी का उतर दासियो के सौन्दर्य का वर्णन 
सुनना भी उदकी सयादा के विरुद्ध धथा। 
प्रद्न त-विपयय-- साहित्य-शास्त्र में नायको का भ्क्नतियों- के 
अजुकूद विभाजन किया गया है ओर प्रकृति के अनुकूल ही उनके दारा' 
रस का परिपराक बतलाया है | कोई नायक अपनी प्रकृति के प्रतिकृंल 
नहीं जा सकता । चरित्र-चित्रण की सीमाए उस ससय भो स्वीकृत 
र्थी | द्व्य मे देवता आते है, अद्व्य में सनुष्य और दिव्यादिव्य 
में अवतार गिने जाते है| द्व्य के लिए वीर और रौद्र के सम्बन्ध मे 
ज्ोम्ेत्तर कार्यो का वर्णन बतल्लाया गया है। अद्व्य प्रकृतियों को - 
लोछमर्यादा की सीमा में ही रहना पड़ता है। देवताओं का स्वभाव - 
इस प्रकार बतलाया गया है: 
स्वर्ग पताले जाइब्रो, सिन्धु उलंबभन चाव। 
भस्म ठा निबो-क्रोध ते, सो तो दिव्य -स्वभाव ॥ 
अदिव्य के लिए शोक, दास, रति और अद्भुत विशेष रूप से 
घतलाये गये है | इनक्रा वर्णव अवतारादि द्व्यादिज्य के सम्बन्ध सें 
भी हो सकता है। देवताओं की रति का ( विशेषकर सम्भोग 
डगर ) वर्णन करना रखस-दोष॑ साना गया है। कुमार-सम्भव में यद्द 
दोष पू्णेंदया पाया जाता है । 


हु 


र्र्वी सिद्धान्त और अंध्यधन' 


नायकों के ऐक दूंसरे आधार पर चार विभार्ग, किये 'गये है 
ओर अनुकूल रस भी बतलाये गये हैं। 

१--धीरोदात्त--नीतिवान, गम्भीर, उदार ओर 'छ्षमावान 
दोता है, जेसे श्री रामचन्द्रजी, मद्याराज' युधिष्टर--इस. प्रकार के 
नायकों के लिए वीर रस विशिष्ट है। 


२--धीरोद्धत--मायावी, चापल्य-गुणु-वाला एवं आत्मश्लाधा- 
परायण होता है, जैसे भीम, परशुराम--इचके लिए रोद्र उपयुक्त दे । 


३--धीर लक्षित ( जैसे .दुष्यन्त जो प्रेम भर कला विज्ञास में 
अपना सम्रय बिताते हैं.) के लिए खज्भार उपयुक्त दे । 


४--धीर प्रशान्त ( जेसे सालती माधव का माधव ) के लिए 
शान्त रख उपयुक्त है। क्षत्रिय लोगों में शान्‍्त रस का अभाव 
यतत्ञाया गया है, धीर शान्त वेश्य या म्राह्मण ही हो सकता है । 


विशेष--इन सब में धीर गुण लगा हुआ है। हमारे. यहाँ 
नायक को इतनी श्रेष्ठता दी गई दे कि उसमें कम-से-कम धीरता का 
गुण होना आवश्यक है । 


. इन प्रकृतियों के प्रतिकूल वर्णन करना रस-दो्ष साना गया है, 
जैसे साहित्य दर्पषशकार ने श्री रामचन्द्रजी का बालि को पेड़ की ओट 
में भारना प्रकृति-विरुद्ध दोष बतल्ाया है.। ॥ 

यह विभाजन उस काल की संस्कृति के अनुकूल था। आजकतन्न 
- घ्मेद से गुण निश्चित नहीं किया जाता है। इस विभाजन से 
सामान्य ( 7'ए७9० ) की ओर प्रवृति अधिक है- किन्तु फिर भी दर 
एक नायक अपनी विशेषता रखता है । 

भारतीय समीक्षा में दोषों का वर्णन बिल्कुल पत्थर की लीक के 
रूप में नहीं रक्खा गया है।वह ओचित्य के अनुकूंन है। दोषों के 
घरणोत के साथ उतका परिद्वार भो बतलाया गया है। 

.. रस-विगेष-परिदार--रस सें परस्पर सेत्री और विरोध 
माना गया है। मित्र रस, जेंसे खज्ञोगर और हास्य एक दूसरे का पोषण 
फरते हैं। शत्रु रस एक दूसरे के बाधक दोते हैं। विरोध कई प्रकार का 
होता है। कुंछ रसों का विरोध तो. एक आलनम्धन में होने से दोता है 
जैसे जिसके प्रति रति भाव दिखाया जाय उसके प्रति घीरता का भाव 


काव्य के वर्ण्य - रस-विरोध-परिह।र १२६ 


नहीं दिखाना चाहिए, छुछ रसों का विरोध एक आश्रय में होता है, 
जलेसे बीर और भयानक का, एक ही आश्रय को वीरतापरायश 
दिख।ते हुए भयभीत दिखाना वोर रस का बाधक होगा | वीर मे भय 
का स्थान नहीं। कुछ रसों का मनेरन्तर (अथीौत्‌ बिना किसी व्यवधान 
के वीच में आये ) विरोध रहता है, जेसे श्ज्ञार का वीसत्स और 
शान्त से अथवा वियोग झड़ार का बोर से। 


इन दोषों का तो सहज ही सें परिहार हो जाता है । जिन रखों 
का एक आलम्बन नहीं हो सकता, उनको भिन्न-भिन्न अलम्बन के 
हारे दिखाना दोष नहीं कहलाता, जेसे चीरगाथा का्यों में नायिका 
( संयोगिवादि ) के प्रति खड्ञर-भावना रहती है ओर उसके प्रतिकूल 
असिभावकों ( जयचन्द आदि ) के प्रति वीर-भसावना का रहना. कोई 
दोष नहीं कहलाता | इसी प्रकार वीर के आश्रय में उत्स।ह ओर 
आतलम्धन या उससे सम्बन्धित लोगों में भय का दिखाना, , जेसा 
तुलसीदासजो ने यातुधानियों के सम्बन्ध में क्रिया है या भूषण ने मुगल्न 
रमणियों के सम्बन्ध मे दिखाया है| जहाँ मेरन्तर का दोष हो वहाँ पर 
बीच में कोई उदासीन या दोनो के मित्र रस को ले आने से काम बन 
जाता है। इसका उदाहरण नागानन्द चाटक से दिया गया है।शान्त 
रस-प्रधान नायक जीसूनवाहन के सल्यव॒रती नायिक्रा से ऋ'गार की 
थात करने से पू्वे बीच में अद्भुत रस का आजाना इस दूषष का परिहार 
कर देता है । इसी प्रकार वियोग-विह्नत्न दुष्यन्त को इन्द्र की सहायता 
के लिए बीर-कार्य में प्रवृत्त करने के अथे इन्द्र के दूत मातल्लि ने उसके 
प्रिय सखा विदूषऊ को पीटठकर उसके करुणा-क्रन्द्न छारा दुष्यन्त का 
क्रोघ-भाव जाग्रत किया था| यहाँ रोद के बीच में आज।ने से वियोग 
अआगार ओर वीर का विरोध शमन हो गया था। एक मनोदृत्ति से दूमरे 
में ले जाना सहज कार्य नहीं है। शकुन्तल्ला नाटक मे कालिदास ने इस 
कार्य को बड़ी कुशलता से निभाया है । ह 
विरोध के शमन के ओर भी प्रकार दो सकते हैं, वे नीचे दिये 
जाते हैः-- ह 
स्मयमायो विरुद्धोडपि साम्वेनाथ विव्धितः। 
अद्विन्यज्ञत्वमासों यो तो न दुष्टो परस्परम्‌॥ 
धथोत्‌ जद्दाँ पर परस्पर-विरोधी रस में से एक प्रत्यक्ष न रहकर 


१३० सिद्धान्त ओर अध्ययन 


स्मरण किया जाय अथवा जहाँ समतापूर्वक वर्णव क्रिया जाय या 
एक रस दूसरे रस का अज्ली बना दियां जाय तो ऐसे दो विरोधी रखों 
का एक सांथ आना दोष का कारण नहीं होता। स्मर्यम।ण होने में 
रस का बल कम हो जाता है| स्मरयंमाण रस एक ग्रकार से दूसरे रस 
का अड्गज बन जाता है। काव्यप्रकाश में जो उदाहरण दिया गया है 
बह बहुत सुन्दर नहीं मालूप होता है। साहित्यदर्पणकार ने भी उसी 
का उल्लेख किया है। सत्र भूरिश्रतवा की रणभूमि में कटी हुई बाँद को 
देखकर उसकी स्त्री कहती है, यह वही हाथ है जो कधंनी को खींचा 
करता था इत्यादि ऐसा रति भाव का स्मरण करुणा के साथ सेल 
नहीं खाता है, उधकी वीरता का स्मरण किया जा सकता था। साकेत 
में उ्मिला के विरह में अन्य रसों का स्म्ृति-रूप से ही वर्णन हुआ है । 
नीचे के अवतरण में उर्मित्ता वियोग-वर्णन के सिलसिले में 
स्व्ृति रूप से विवाह के पूर्व की कथा कद्द रही है :-- 
कृते में दृढ़, कोमलाकृति, मुनि के संग गये महाधृति॥ 
भय की पर कल्पना बड़ो; पथ में आकर ताड़का श्रड़ी। 
प्रभु ने, वह लोक-मक्तियी, अबला ही समभो अ्रलक्षिणो, 
पर थी वह आततायिनी, इत होती फिर क्‍यों न डाइंनी। 
सुख-शान्ति +हे स्वदेश की, यह सच्ची छ॒वि क्षत्रिय वेश की ॥ 
इंस उद्धरण में वीर के साथ भयानक ओर वीभत्स आये हैं। 
घतलच्षणी, आततायिदी आदि वीभत्स के ही आलम्यन हैं | 
साम्य-विवक्षा अर्थात्‌ समानतापूवेऊ वर्णन की इच्छा से 
( उपसान उपभेय रूप से ) विरोधी रसा का वर्णन दोषयुक्त नहीं कह- 
लाता है । इसका उदाहरण काव्यप्रकाश मे इस प्रकार दिया गया है;--- 
दनन्‍्तच्ततानि करनैश्व विपाटितानि प्रोद्धिन्नसान्द्रपुलकैमंवतः शरीरे। 
दत्तानि रक्तसनता झगराजवध्वा जातस्प॒दैर्मुनिमिरप्यवलोकितानि || 
है जिनराज, आपके घने रोमाश्वपूर्ण शरीर में सिंहनी के रक्त- 
लाभ की इच्छा से नख, और दन्तों ढरा किये हुए घावों को मुनि लोग 
भी बढ़ी लालसा से देखते हैं । यहाँ पर नख और दन्त-क्षतों की श्वद्गा- 
रिकर चित्र।वल्नी व्यश्चित कर शान्त रस में खंगार का उपसान रूप से 
घर्णुव किया गया दै। यद वर्णन उद्दीपनों की सप्तादता पर क्रिया गया 
है। फेंशवदास की रामचन्द्रिका से एक उदाहरण दिया जाता है :-- 
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भक्ति तुम्हारी यो बसे, मो मन में श्रीराम । 
बसे कामिजन हियनि ज्यों परम सुन्दरी बाम ॥ 


दूसरे भाव या रस के अद्ग रूप से विरोधी रसों का वर्शन 
दोष का कारण नहीं होता है। यय्पि आजकतल्न बेरियों की हीनता और 
विशेषकर उनकी स्त्रियों की भयाकुल अवस्था का चैन करना मानवता 
ओर शिषप्टता के विरुद्ध समझा जाता है तथापि एक साहित्यिक 
सिद्धान्त, के निरूपण सें उसे दे देना अनुचित न होगा। मदाराज 
हिन्दुपति के बैरियों की स्त्रियों का दावाप्ि से पूर्ण कण्टकाकीर्ण बनों 
में विचरने का वर्शन देखिए: +- 

कवित्त 


वेलिन के बिमल बितान तनि रहे जहाँ, द्विजन को सोर कछू कह्मो ना परत हे । 
ता बन दवागिनि की धूमनि सों नेन मुकतावलि सुबारे डारे फूलन भरत है॥ 
फेरि फेरि अंगुठो छुवावे मिसु कश्डनि के, फेरि फेरि आगे पीछे भोवरे भरत है। 
हिन्दुपतिजू सों बच्यो पाइ निज नाहं बेरित्रनिता उछोहें मानि ब्याह सो करत है ॥ 
उपयु क्त छन्द्‌ भिखारीदासजी ने काज्यप्रकाश के कऋामन्त्यः 
क्षतको मलाडुलिगलद्गक्तेःसद्भो :स्थली: से शुरू होने वाले उदाहरण के 
धनुकरण से लिखा है। इसमें भयानक और खद्भार कुछ-कुछ उपसानो- 
पसेय रूप से राजाविषयक र॒ति भाव के अज्ञ' होकर आये हैं, इसलिए 
दोष नहीं है। अज्ञभूत रसों का यहाँ स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है, 
इसीलिए विरोध नहीं होता है । ऐसे वर्णन अब हमारे हृदय को कम 
अपील करते हैँ। विजेताओं की विजित द्वारा चाठुकारिता को तथा 
विजित देश की स्त्रियों के साथ काप्रुकता के व्यवद्दार को काव्य- 
प्रकाशकार ने भी भायामाघ और रसाभास कद्ा है। भावाभास वाला 
अंश देखिए:-- 


अस्माक॑ सुकझतैद शोर्निपतितोज्स्यो चित्यवारानिधे । 
विध्वस्ता विपदोडखिलास्तदिति तेः प्रत्यर्थिमिः स्तूयसे ॥ 


जिनकी स्त्रियों के प्रति कामुकता का व्यवह्वार किया जाता है वे ही 
बिजेता से कहते हैं कि दे राजन ! आप हमारे पूर्वकृत पुण्यों के कारण 
दृष्टिगोचर हुए हैं । आप औचित्य का अनुकरण करने वालों में श्रेष्ठ हैं। 
हमारी सब आपत्तियों का शमन द्ोगया/--चाढ्धकार रे।जा को अशंसा 
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में उसके बैरियों के दुर्भाग्य की बात कहता है। ऐसे विजित लोगोंकी, 
जो लात सारने वाले पद को भी चाटते हैं, इस थुग में भी कमी नहीं । 
यह मनोवृत्ति अपेक्षाकृत क्षम्य है। भय क्‍या नहीं कराता किन्तु ऐसा 
भय उत्पन्न करने के लिए किसी की प्रशंघा करना सर्वथा निन्ध है। 
पाठक इस प्रसद्भगन्तर को क्षमा करेंगे । रस में ओचित्य का हमेशा 
ध्यान रखना पड़ता है और चाहुकार लोग इस ओऔचित्य का सर्वथा 
उल्लंघन कर जाते हैं । 


विशेष- इस विरोध के वर्णन में रस शब्द अधिकांश सें 
अपने रथायी भाव का ही वार्चक है क्योकि यहाँ पर वास्तविक 
आल्षम्बनों ओर आश्रयों के भावों से सम्बन्ध है, पाठक या दर्शक के 
रप्त से नहीं । 

साराश--काव्य के वण्ये के अन्तर्गत विभाव और भाव 
दोनों द्वी आते हैं और वे दोनों मिलकर कला का भावपक्ष बनते हैं। 
रस का पता हम प्रायः उसके सद्जारियों ओर अनुभावों हारा ही 
लगाते हैं | काव्य के अध्ययन और रसास्वाद के लिए इस प्रकार का 
रस-विश्लेषण उपयोगी होगा | रस-विश्लेषण भारतीय समीक्षा का 
मुख्य अछ् रहा है। रस पद्य का द्वी विषय नहीं, गद्य का भी विषय 
है। भावों के वर्णन में ओचित्य का, ध्यान अत्यन्त आवश्यक -है। 
उसके बिना रस भी रसाभास दो जाता है | दोषों से रस के परिपाक 
सें बाधा पड़ती है। भात्रो के मिश्रण में शत्रुता और सेन्नी का भी 
ध्यान रखना पड़ता है। शत्रुता का प्रश्व रुचिमात्र का प्ररन नहीं है, 
उसमे विचार से काम लेना पड़ता है। भारतीय समीक्षा सें दोषों का 
विचार स्थिरतात्मक नहीं है वरन्‌ वह गतिशील है। 
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श्विचन का आधार--- रस फा विवेचन पहले-पहल नाटकों के 
सम्बन्ध में भरत मुनि द्वारा हुआ है। हमारे यहाँ नाटक मनुष्य की 
क्रियाओं की अनुरूति नहीं है वरन्‌ उनके द्वारा भायो की अनुहुति है । 
इसी सम्बन्ध से भरत मुनि ने अपने नाथ्य शास्त्र में भावों ओर रखो 
का विशद्‌ विवेचन किया है। रस का प्रश्न काव्य की श्रात्मा के 
' सम्बन्ध में भी उठाया गया है। आचाय॑ विश्वनाथ ने वाक्य रसात्मक॑ 
फाज्यम! कहकर रस को काब्य की आत्मा माना है। ह 

भाव और मनोपैण -- हमारे जीवन में भावों ओर सनोवेगों 
(ए९७॥ ४४ 800 #7708078 ) का विशेष स्थान दवे। सुख और 
दुःख को हम भाव कहते हैं; भय, क्रोध, घणा, विस्मय आदि सनोवेग 
हैं। मनोवेग सुखात्मक भी होते हैं. आर दुःखात्मक भी । बहुत ऊंचे 
श्रिगुणातीत क्षेत्र में पहुँचकर ये इन्द्र ओर राग-दहेष की संज्ञा में 
गिने जाकर चाहे देय समझे जाये किन्तु साधारण लोक-जीवन के 
व्यावहारिक धरातल में ये हमारी ज्ञानात्मक और क्रियात्मक बृत्तियों 
को हलका या गहरा रह्टः देकर उनमें एक निजत्व उत्पन्न करते हैं। 
हमको दुःख था सुख पहुँचाने के कारण द्वी संतार की वस्तु देय या 
उपादेय बनती हैं। हमारे मनोवेग चरित्र के विधायक ओर परिचायक 
होते हैं। वे हमारी क्रियाओं के प्रेरक चाहे नदों किन्तु उनको शक्ति 
ओर गति अवश्य देते हैं। इनमें हमारे व्यक्तित्व की छाप दिखाई 
पड़ती है;। 


इन भावों ओर मनोवेगों का अध्ययन मनोविज्ञान का विषय 
है। प्राचीन भारतवपं में आजकल-का-सा ज्ञान का विशेषीकरण न 
था। शायद्‌ इसलिए कि वे लोग ज्ञान की भिन्न-भिन्न शाखाओं के 
परस्पर सम्बन्ध को स्थापित रखने में अधिक विश्वास रखते थे । 
उनके लिए ज्ञान एक अखण्ड वस्तु थी। वे उसे संश्लिष्ट रूप सें ही 


देखता चाहते थे । यद्यपि प्राचीन चाड मय में मनोविज्ञान नाम का 
कोई विशेष शास्त्र न था वथापि योग, न्याय आदि दुर्शनों में दथा 
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साहित्य-शारत्र में मनोविज्ञ(न-सम्बन्धी प्रचुर सामग्री मिलती है। 
साहित्य में सावात्मक या रागात्मक तत्त्व की प्रधानता होने के कारण 
उस पर प्रकाश डालने वाले काव्य की आत्मा-रस के निरूपण 
में सनोवेगों से सम्बन्ध रखने वाली बहुत-कुद् सामग्री उपलब्ध हो 
सकती हे । 


रस सनोधेग नहीं वरन्‌ वह सनोवेगों का आस्वादन है। जिस 
प्रकार आस्वादनकत्तो को आस्वाय वस्तु के सम्बन्ध में कुड जानकारी 
भी प्राप्त हो जाती है ( वह वस्तु कहाँ और कैसे उत्पन्न होती है ) उसी 
प्रकार रस के विवेचन में मनोवेगों का विश्लेषण मित्नता है । 


साधारणीद.रण हरा दुशख में सुख - हमारे मनोवेग लोौकिक 
झतुभव का विषय हैं. किन्तु जब थे साहित्यिक देवताओं के सामने 
आस्वादन के लिए रकखे जाते हैं तब उत्तका पूजा की धूप या भपके 
में खिंचे हुए अर्क की भाँति एक दिव्य सोरभसय रूप हो जाता है। 
साहित्य-जगत में हम भी देवताओं की भाँति भावना के ही भूखे रहते 
हैं। हम संसार में रहते हुए भी उससे ऊपर उठ जाते हैं। हम “अर्य॑ 
निज: परोवा” की कुद्र व्यक्तित्व धाली सहझुचित मनोद्ृत्ति से परे 
दिखाई देते है और हमारे आस्वादित मनोवेगों की कट्ुता, तीन्नता, 
तीदणता, रुक्षता, शुष्कता और स्थुल्नता जाती रहत्ती है। निजत्व की 
“ भावना ही तो सुख-ढुःख की धार को पेनी कर देती है। कुशत्ञ पाक- 
शास्त्री आक और नीम के पत्तों को भी सुस्वादु बना देता है । कवि 
की आल्द्वादेकमयी दिव्य वाणी का पारस-स्पर्श प्राप्तकर हमारे लोह- 
सहदश दुखद सनोवेग भी आननन्‍्दमय स्यणें का रूप धारण कर लेते 
हैं। यह है विभावन या साधारणीकरण की रसायन, जिसके हारा 


सनोवेगों से 'समेति व! परस्येति, अपने पराये का कुद्र॒त्व दूर कर 
दिया जावा है। 


दुःख का कारण तो ममत्व ही होता है । सस॒रव से ऊपर उठा 
हुआ अद्दाज्ञानो दुःख-सुख का अनुसव नहीं करता। जहाँ हम ममत्व 
से परे हुए वहाँ रस-दशा को प्राप्त होते है। 'वसुधेव कुट्ठम्बकम! की 
उदार सनोद्ृत्ति का परिचय साहित्य मे ही मिलता है। दुसरे के अनु- 
भव को अपना बनाना ही करुणा का मूल सिद्धान्त है। इसी को 
सद्ालुभूति कद्दते दै, शायद इसीलिए मददाकवि भचभूति ने कहा है 
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“८को रस: करुण एव! दूसरे के अनुभव को अपना बनाने में अपनी 
आत्मा का विस्तार होता है, यही सुख का कारण ब॒न्न जाता है। 
ध्मूमा बे सुखम्‌! अपने गोत्र को बढ़ते हुए देखकर किसको सुख 
नहीं होता ? 


रस का स्वरूप---अब प्रश्न यह होता है कि रस सनोवेग नहीं 
तो है क्या वस्तु ? किसी वस्तु को आस्वादव करने पर जो आनन्द 
मिलता है उसे रस कहते हैं| साधारण भाषा में कहते हैं कि अमुक की 
कथा में “बड़ा रस झाया?, “कानों में रस पड़ रहा है”, “बे बड़े रसिक 
हैं? । रसिया शब्द कां अथे है-जिसके आस्वादन में आनन्द आवे। 
आनन्द लेने वाले को भो रसिया कहते हैं, जैसे 'हनूमान चालीसा! में 
“राम कथा सुनिबे को रसियाः--संक्षेप सें श्रास्वादूनजन्य आनन्द को 
रस कहते हैं। “रस्यते आस्थायते इति रस”। अब जरा शास्त्रीय 
परिभाषा सुन लीजिए:--- 


विभावेनानुमावेन व्यक्तः सश्चारिणा तथा। 
रसतामेति रत्यादिः स्थायीभावः सचेतसाम ॥ 


विभाव ( आलम्बन--स्थायी भाव को जाग्रत करने के मुख्य 
कारण, खज्ञार के सम्बन्ध में नायक-नायिका; रौद्र फे सम्बन्ध में शत्रु 
तथा उद्दयीपन अथौत्‌ सहायक कारण जो उस भाव को <द्दीप्त रक्खें -- 
जेसे खज्ञार में चॉदनी, गीत-बवाद्य और आलम्बन की धेष्टाएँ ), 
अनुभाव ( भावों के वाह्मव्यज्लक--जेसे शृद्गगर में कम्प, स्वेद, रोम गन 
तथा मुंद लाल हो जाना-ये कार्य रूप होते हैं| ), सम्बारी (स्थायी 
भावों को पुष्ट करने वाले, उनके साथ रहने वाले भाव--जैसे श्वृद्धार में 
हर्ष, देन्य, चिन्ता तथा करुण में देन्य ) भावों से व्यक्त होकर स्थायी 
भाव सहृदयों के दृदय मे रस को ग्राप्त होता है। व्यक्त का अ्रर्थे है--. 
परिणत हो जाता है। व्यक्तो दृध्यांदिन्यायेन परिणता” विभावादि 
कारण, अनुभावादि कार्य ओर सम्बारी आदि सहकारी सभी रस की 
निष्पत्ति में कारण होते हैं। यह एक प्रकार का सामूदिक प्रभाव है जो 
उन सहृदय लोगों पर जिनके हृदय मे स्थायी भावों के प्राक्तन 
या आधुनिक संस्कार सोजूद हैं, पढ़ता है। सहृदय पर जोर देरूर 
इमारे आचार्यों ने मत की सक्रियता और आदहकता को स्वीकार किया 


- १५६ सिद्धान्त और अध्ययन 


सनोवेग श्रोर विजियम जेम्प-- यह जान लेने के पश्चात्‌ 
कि रस सनोवेग नहीं है वरन साधारणीकरण के भपके में खिंवी 
हुई उनकी भावना का सामूहिक आस्वाद मात्र है, श्रव हमको यद 
जानना चाहिए कि रस-विद्धान्त से मनोवेगों के मनोविज्ञान पर 
कया प्रकाश पड़ता है ? इसके लिए हगको पहले यह समभ लेना 
आवश्यक है कि सनोवेग कहते किसे हैं ? इस सम्बन्ध सें पाश्चात्य 
देशों के मनोपैज्ञानिकों का बहुत मतभेद है। पश्चिम के आचारयों ने 
मनावेगों के वाह्मअभिव्यञ्ञकों ( 05॥०709) 75097055707 ) पर 
अधिक जोर दिया है, यहाँ तक कि जेम्स ओर लेंग ( उ६7788 #एव॑ 
] ०७77० ) ने तो मनोवेगों के बाश्चव्यज्ञकों के परिक्षान को ही मनोवेग 
साना है। रोना एक स्वत:चालित क्रिया है । हम अश्रुमोचन इसलिए 
नहीं करते हैं कि हम दुःखी है वरन्‌ हम अपने को &:खी इसलिए 
अनुभत्र करते हैं कि हमको अश्रुमोचन का परिक्षान हो रहा है। 
भय हमको इसक्षिए प्रतीत होता है कि हमको कम्प और पेरों की 
पत्नायनोन्मुखता का भाव होने लगता है;-- 


एा8 466 8007ए 9९0४पघ५3७ छ8 0०", ध्शए7ए 78८9 088 
ऊऋछ8 &786, तथ्य 0९०४पघ३४७ जझ़8 ४#'शाव0]8 8कते 8७ 0070 
७"ए, 87086 07 076770]8 06८७प58 फ8 88४ 80779, ध्यर्ाए 
ध्गत (६४४७) 88 006 6388 79ए 08.०+ ऐै॥)॥90 7६7768. 
तिज्नियम जेम्स साहब ने शायद उन्हीं सनोवेगों को ध्यान में 
रकजा है जिनमें भोतिक अभिव्य्धक़ों का प्राधान्य है। वे शायद 
ऐसी परिस्थितेयों को भूल गये जहाँ जरा-सी बात तीर का काम 
करती है ओर बिना अश्रु के भी विषम वेदना का दुःखद अनुभव 
' सारी चेतना को व्याप्त कर देता है। ऐसी अवस्था मे भौतिक्र परि- 
चतनों की अपेक्षा मानसिक बोध अधिक होता है। दो एऋ कुर्तों पर 
ऐप्े प्रयोग किये गये हैं कि उनके शारीरिक परित्रतंनों से सम्बन्ध 
रखने वाले ज्ञान-तन्तु नष्ट कर दिये जाने परः भी उनमें मनोवेग के 
लक्षण दिखाई पड़े है । इसके अतिरिक्त एक ही प्रकार के अनुभाव या 
वाह्मव्यख्कों का दो विपरीत मनोदवेगों से सम्बन्ध रहना सम्भव है-- 
जेसे अश्रु, विषाद और हर दोनों के ही होते हैं।कम्प, प्रेम में भो 
दोदा है ओर भय सें भी । यददी हात्न रोमाग्व का है। 


रस ओर मनोपिज्ञाच ; १३७ 


हमारे यहाँ मनोवेगों के वाह्य अभिव्यश्ञकों को पर्याप्र महत्व 
दिया गया है। रस-शास्त्र का उदय ही वाह्य अभिव्यञ्ञकों के अध्ययन 
से हुआ है। रस-सिद्धान्त के मूल आचार्य हैं नाव्यशास्त्र के कर्ता भरत 
मुनि उन्होंने अभिनय के सम्बन्ध मे ही वाह्म व्यज्ञऊ़ों का अनुसन्धान 
किय। था किन्तु उनके सासने मनोवेगों का आन्तरिक पक्ष गौण नहीं 
हुआ, अजुभात्र कार्य रूप समझे गये, कारण रूप नहीं । 


मेकल्य गल ओर शॉड का मत--मैकड्य ग़ल फरार 
॥(०१०प९४७]) * ने सनोवेगों को सहज भश्वृत्तियों ( [78#0068 )फका 
भावात्मक पक्ष माना है। सहज वृत्तियों में ( जेसे डर से भागना या 
छिपना, चिड़ियों का घोंसला बनाना या बच्चे का स्तनपान करना ) 
ज्ञान-पक्ष, भावपक्ष ओर क्रियापक्ष तीनो ही लगे होते हैं। शेण्ड 
( 5४७४० ) ने मनोवेगों को एक संस्थान माना है जिसमें कि ये 
सहज वृत्तियाँ भी शामिल हैं । उन्होने सनोवेग को एक बड़े संस्थान 
यानी भावात्मक चृत्तियों ( 80#7678 ) का अछ्ग माना दहै। 
पाश्वात्य मनोविज्ञान-बेत्ताओ ने मनोवेगों ओर[भावदधृत्तियो सें अन्तर 
किया है। भावदृत्तियाँ स्थायी होती हैं और एक भावदृत्ति से सम्बन्ध 
रखने वाले कई मनोवेग समय-समय पर जाग्रत हो सकते हैं--जैसे 
मेनत्नीभाव एक भ,व-वृत्ति है। मित्र के दर्शन से सुख, वियोग से दु:ख, 
उसके संकट में पड़ने से भय की आशंका ओर उसके दुःख में पड़ने से 
करुणा के मनोवेग उत्पन्न होते हैं। मनोबेग और भाव-च्त्ति का 
श्रन्तर शुक्क जी के एक वाक्य से स्पष्ट किया जा सकता है- बेर क्रोध 
का अचार या मुरच्चा है! क्रोध हर समय नहीं रह सकता। बैर 
की भाव-बत्ति बहुत काल तक रह सकती है| उसके अन्तर्गत कभी 
क्रोध उत्पन्न होगा, कभी वीरता के भाव ओर शायद भय भी उत्पन्न 
हो सकता है। 


ड० भगवानदास का सत--डाक्टर भगवान दास ने 

अपनी साइन्स आफ दे। इसोशन्ख नाम की पुस्तक में मनोवेगों को 

“ एक जीव के दूसरे जीव के प्रति भाव के परिज्ञान के साथ इच्छा का 
संयोग बतलाया है... 0 छा्रक्ा0ता ३38 १6४76 79प७ 08 
00 87707 उंतए0[ए०6 ॥7 888 #४॥रप्रव8 0 076 एं7४७ ॥0ए99/'08 
&700067” उन्होने सब मनोवेगों को आकर्षण या विकर्षण 


श्वर्द सिद्धान्त और अध्ययन 


का रूप थतलाया है जे ते घणा विकर्पण का रूप है। बरावर वाले के 
प्रति आकर्षण प्रेम दे, बड़ों के प्रति आऊपण श्रद्धा है । 


इस प्रकार हम इन सब दृष्ठिकोणों को मिलाते हुए यहू कह 
सकते हैं. कि मनोवेग मन को वह भावपरक उद्देज्षित श्रत्र॒स्था दे जो 
किसी वष्य या अन्त: ( रखतिजन्य कल्यननाजन्य ओर कभो-कृभी 
शारीश्कि ) उत्तेजना के ज्ञान से उत्पन्न होकर शरीर की आन्‍न्तरिक्र 
स्थिति में परिवर्तव कर हमारी सहन वृतियां के सदारे कुछ प्रवृत्त्या- 
त्मक या निवृत्त्यात्मक क्रियाओं को जन्म देतो दे । 

रस ओर सनोतेग -रसों के वर्णन में स्थायी भावों द्वार 
सूचित नी या दशा सनोबेग आ जाते हैं अग्र यह देखना है क्रि 
वर्शुन कदाँ तक मनोवैज्ञ।निक दें | यहाँ पर हम ड्रमन्‍ड ( ४[काएआ०6 
])/077%06 ) ओर मेज्ञोन ( 83/00०ए 4670870 ॥0९||076 ) 
के '7॥0778763 0 7?5ए०70०02ए' नाम की पुस्तक से एक 'उद्दधःण 
देते हैं जिममें बतलाया गया दे छि किसी मनोवेग के वर्णन में सया- 
क्या बातें आवश्यक हैं :-- 

([) १06 ग्र्गनांपए6 0 408 दरशं०४ (+#96 फ्ांएव 6 
80770 शा फागशा ए926७ए2९4, 7988॥0९6 07 #0शा- 
७7708726 &/00988 76 ). 

(2) 7468 ४००७४४6 तप्श%४9, एछ 68847, एथांप्रि 07 
[72०४०४॥ए 4706ह7९070, ६96 7795शं767९88 07 तए०)]प्रष्ठ6 
0[ 4॥8 &(60008; 7683 77723) 7709796ए. 

(3) ४०१४ 6 एप३ाअंग8 06 छत] (80079 $९0- 
56४७0068 77070२४९€४ ). 

(4) 30०49  €श्फाशशंता (४) कराशानों. 0एथमां० 
86799%5073, (0) धप्र३०प97 770 ए876768 

(8) ॥)67800 #7006086083 06 6 ९४08078 
(+ धाए ) ४6 तक्षश्िएा 89283 0 20789] 08४6- 
]09796750. 

अर्थात्‌ 

१“उसऊे विपय का वर्ण॑द - जो परिस्थिति कि देखी गई हो 

फत्पित की गई दो या स्मरण को गई दो । 


रस शोर मनोविज्ञान १श्् 


,.._ २--उप्तका भाषसूलक गुण धर्थात्‌ वह सुखद है, दुःख है 
झथता उद।सीनप्राय:; भाव का विस्तार ओ्रोर उसकी गहर।ई। 

३--संकल्प-शक्ति को प्रभावित करने का प्रकार। उससे 
संत्ञग्न क्रियांत्मक प्रवृत्तियाँ | 

४- शारी रिक अभिव्यञ्ञ ऊ--(क) आन्‍न्तरिक अवयव-सम्भ- 
न्धिनी समवेद्नाएं, (ख) पेशियों की क्रियाए। 

४- भिन्न-भिन्न विकास की अवस्थाओं में सानसिक विकास 
के भिन्न-भिन्न धरातलो पर मनोवेगों के विविध रूप (यदि कोई हों)। 


अत्र हमको देखता चाहिए कि हमारे रस-शास्त्र के आचार्यों ने 
भिन्न-भिन्न रसों का जो बेन किया है, वह इसी प्रकार है या और 
किसी प्रकार ? हम एक-एक कलप को लेफर जिवेचनात्मक दृष्टि से 
देखेंगे कि रस-शःसत्र का भवन तेयार करने मे भरत मुनि को कितनी 

सनावैज्ञानिक आधार-यूमि तैयार करनी पड़ी होगी । क्‍ 
विपय का वबणुन--थह हमारे रप शास्त्र में विभावों द्वारा 


होता है। ये रति आदि स्थायो भावों के कारण माने गये हैं।ये दो 
प्रकार के दै:-- 

आलम्पन भौर उद्दोपन---आलम्बन वे हैं जो स्थायी भाव 
की उत्पत्ति में मुख्य कारण होते हैं। उन्ही पर स्थायी भाव अवब- 
क्षम्षित होता है। उद्दोपन वे हैं. जो गौण कारण होते हैं; वे रस को 
उद्दोप्त करते रहते हें । अवलम्बित और उद्दीपन ही उ परिस्थिति को 
दन।ते हैँ जिसके कारण कि स्थायो भाव की उत्पत्ति होतो है। शेर 
भय का आल्म्बन है--उप्तका आल्म्यनत्त तभी तक है जब तक कि 
बह भय की उपयुक्त परिस्थिति में दिखाई पढ़ता है, श्रथोत्‌ जब बह 
बीदड़ वन को निजेन निस्तव्वता में गरजकर चारों ओर को पहाड़ियों 
को अ्रतिध्वनित कर रहा हो ओर कराल्न डाढ़ों को व्यक्त करता छुआ 
पंजा उठाये आक्रमण के लिए उद्यत हो, वभी वह हमारे भ्रय का 
आलम्बन बनेगा । पिजड़े में बन्द शेर हमारे सनोविनोद का कारण 
होता है । श्रीराघाकृष्णु की प्रेम-लीला के वर्णुन मे उपयुक्त वातावरण 
अपेक्षित रहता दै। वृन्दारण्य, चन्द्र-ज्योत्स्ना-यौत-धवल यमुना-पुलिन 
घन्दून-चोबा से सुपासित शीतल-मन्द समोर, वंशो-निनांद, 
इसोक्ल्ास, थे सब मित्तकर प्रेम की अभिव्यक्ति में योग देते हैं, इनके 


हि 
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स्थान में यदि नीचे भूभल ओर ऊपर घास द्वो, चारों ओर लू चपेटा 
मार रही हो तो रति-भाव यदि काफूर द ही जाय तो मन्दू अवश्य पड़ 
जायगा। यदि उद्दीपन विभाव न हो वो स्थायी भाव शीघ्र ही शान्त 
हो जायगा । आलम्बन की निष्क्रिय उपस्थिति से जी न ऊब जाय इसी 
से उसकी चेष्टाओं को उद्दीपन साना है। रस को उद्दोपन रखने में देश- 
फाल के साथ इसका भी महत्वत्व है;-- 
उद्दीपन विभावास्ते रसमुद्दीपयन्ति ये। 
आलम्बनस्य चेष्टाया देशकालादयस्तथा ॥ 

परशुरामजी का क्रोध शीघ्र ही शान्त हो जाता यदि लच््मणजी 
की गर्वोक्तियाँ उनको उत्तेजित न करतीं रहतीं। श्रीकृष्णजी का हँसना, 
किलकना, दोड़ना, गिर पड़ना, ये सब यशोदा के लिए उद्दीर्पन होगे। 
हमारे यहोँ के आचार्योंने उद्दीोपन विभावों को मानकर परिस्थिति 
की संश्लिष्टता पर अधिक ध्यान रकक्‍खा है। वास्तव में चेष्टादि के 
उद्दीपन, आलम्बन से उसी भाँति अलग नहीं किये जा सकते, जिस 
प्रकार बिल्ली की 'म्याऊ” बिल्ली से | अन्तर केवल इतना ही है कि 
आलम्बन में अपेक्षाकृत स्थायत्व है। तगड्नः समुद्र की होती है,वरद्ग का 
समुद्र नहीं है | हमारे यहाँ के आचायों ने परिस्थिति का पूर्ण वर्शन 
किया दे । 

विभावों के वर्शन में आलम्बन के साथ आश्रय का भी वर्णन 
आ जाता है। जिसमें भाव की उत्पत्ति हो उसे आश्रय कहते हैं, 
जैसे लद्मण को देखकर यदि परशुराम को क्रोध आता है तो 
परशुराम आश्रय कहलायेंगे | आश्रय के वर्णन के बिना स्रांवपज्ञ 
धअपुष्ट रदेगा। कवि-कर्म में भाव और विभाव-पक्त दोनों का दी 
चर्णुन आवश्यक है। 


२-- पनोवेगों का गुण--इसके सम्बन्ध में इतना ही कहना 
पयोप्त होगा कि रस-शास्त्र के आचारयों ने मनोवेगों या स्थायीभावों 
को केवल दुःखात्सक या सुखात्मक ही नहीं कहा है वरन्‌ उत्त सुख- 
दुश्ख का प्रकार भी दतला दिया है। खद्भ।र के स्थायी भाव प्रेम को 
सुखात्मक कहा है “मनोन्कृलेष्वर्थषु सुखसंवेदर्न रति: हास में चित्त 
का विकास बतल्ाया गया है 'न्येड्रन्नीडादिभिश्चेतो विकास: हास 
उच्यते' शोक में चित्त का वेक्‍लव्य दिखाया गया है 'इपनाशादिभिश्चेे 
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बैकलडर्य शोकशब्दभाक! । विस्मय में-चित्त का विस्तार बताया गया 
है (विस्मयश्रित्तविस्तारों वस्तुमाहात्म्यद्शनात्‌! । रसों का तित्त की 
यृत्तियों के आधार पर विभाजन भी किया गया है। हमारे सव्वारी 
भाव: रस के सुख-दुःखात्मक होने पर प्रकाश डालते हैं, जैसे वीर में 
हर्ष सख्जारी रहता है। 


३ और ४-क्रियात्मक प्रवृत्तियाँ और शारीरिक अभि- 
व्यज्ञवा--ये शास्त्र वर्णित अनुभाव हैं। इनमें सुख की आकृति, 
स्वेद-कम्पदि सात्विक भाव जो शरीर की आनन्‍्तरिक क्रियाश्रों से 

संम्बन्ध रखते हैं ओर प्रेम में आलिक्लन के लिए बाहुओ को फैल्लाना, 
. भय में भागने या छिपने की घेष्टां करना, क्रोध में दाँत पीसना, मुट्ठी 
बाँधना, वीर में ताल ठोंकना इत्यादि सब चेष्ट ०. और क्रियाएं ४म्मि- 
लित हैं। इस सम्बन्ध में हमको नायिकाओं के हाथों का भी अध्ययन 
करना आवश्यक है | आचारये शुक्लजी ने इनको उद्दोपन विभाव ही 
माना है क्योंकि ये. आलम्बन की चेश्राएँ हैं। कुछ आचारयों ने इनको 
अनुभाव माना है । मुख्यतया तो हाव उद्दोपन ही हैं. किन्तु नायिका 
भी नायक के सम्बन्ध में आश्रय हो सकती है।इस तरह हाव 
अनुभाव कहे जा सकते हैं । ;| 

मनोवेगों के वाक्ष अ्भिव्यञ्ञकों के सम्बन्ध में हमारे श्राचार्यों 

ने बड़े सूक्ष्म निरीक्षण का परिचय दिया है। हम एक उदाहरण से 
इसको स्पष्ट करना चाहते हैं | भय को मुख्य सनोवेगों में माना गया 
है। डर्विंन ( 008768 70777 ) के बतलाये हुए अलुभावों का 
रसप्रन्थों में कद्दे हुए अनुभावों से सिलान करने पर हमको मालूम 
होगा कि इस विषय में हमारे आचार्य आधुनिक वैज्ञानिकों से कदम 
' मिलते हुए चल सकते हैं। पहले हम यहों के आचार्यों द्वारा किया हुआ 
बर्णन देते हैं:-- 

झनुभावोज्त्र वैवर्य' गद्गद्श्वरभाषणम्‌ | 

| प्रलयस्वेद्रोमाश्वकम्पादिक्‌ प्रेत्षणादयः ॥ 

' अ्रथीत्‌ इसमें वेवण्य ( मुंह का रंग फीका पढ़ जाना ), गदू- 
गद्ुसस्‍्वर होकर बोलना यानी टूटे हुए शब्द बोलना, प्रलय ( मूछो ), 
पस्तीना, रोंगटे खड़े होना, चारों ओर देखना आदि होते हैं । दूसरे 
आचायों ने और भी अनुभाव बतलाये हैं जो 'अदयः में शामित्त कट्दे 


ड़ भ 
|| 
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जा सफते हैं। इसी सम्बन्ध में हिन्दी का एक दोहा लीजिए-- 


मुख शोषन, निश्वास बहु, भागि बिलोकनि फेरि। 
तन गोपन, घुमनी, शरण, चाह श्रादि किय टेरि ॥ 

भय का भागने और छिपने की सहज प्रवृत्तियों से सम्बन्ध है, 
वे दोनों इसमें आ गई हैं। भागने के साथ पीछे मुड़कर देखना भय 
की अग्रस्था में स्वाभाविक्र ही हे। अब जरा डार्वित का बर्शन 
पढ़िए-- 

पुफ७ च्रिष।शारत प्राय # गि80 हाधाते8 पं76 8 
88609 770007९58, 979%800]688 छत 670प%68४ त0ज़प 
89 7 ग४४70/ए७ए $0 ९8080 ००४७/४४४०७० ( तन- 
गोपन) [07 ६४७ हीयोी। 80800 ए - 9800768 99|8 88 परपापं्९8 
7797900 (७प्र0०088 ( मुद्को ओर वेचर्य ) ॥॥969 4006 शेप 
8 ग्राएओ। ७&६((€७९४6 ए7त067 696 86788 0 87896 4697', 8 
866 | 006 7797"ए6!]008 ७४४6 जं। €७5७०॥0980।8 79घग्र्ठ' गण 
ज्ञात ए७३७४४07 65प१९४ [007 ४ ( स्वेद ) 

0706 0६ ४08 ४ए९क 8ज770॥078 48 ५06 ॥7ए0970][ए0४ 
( कम्प ) 60 8] ॥99 708068, ऋफठख (फ्रांठ 08घ89 #8 
0797688 06 06 7०7 (मुखशोपन, गीता सें भी .इस 
अनुभाव का उल्लेख है 'मुर्ख च परिशुष्यति! ) 7फ%७ ०००७ 
980077९8 फ्पड8ए 07 वंगवाइ॥ंगत॥रकं 07 ॥ा8ए 8$09०70०07 छाी 
( गदूगदू स्वर ) ७ एह०0०ए९:४१ छतते 7700 प्रताप 8५७ 0७778 
978 वीडएत 0त7 899 0789 06 $श707 88 +98७ए 70] [7077 
8४08 ६0 8१606. | 


भरत मुनि- ने जो भंय की दृष्टि बतलायी है उसमें यह बात 
ओर भी स्पष्ट' हो जाती है-- 
विस्फारितोमयपुणा भयकम्पिततारका: | 
निष्क्रान्तमध्यादष्िस्तु भयभावे भयान्विता:॥ हा 
" सयभीत मनुष्य की आँखें खूब खुली रहती हैं। उसकी पुत्तलियाँ 
इधर-उधर घूमती है और दृष्टि मध्य से नहीं रहटी, यानी वह सामने 


नहीं देखदा। भयभीत मनुष्य की गति बतलाते हुए भी भरत मुचि ने 
यही बात कही है--- , 
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विष्फारिते चले नेष्रो विधुर्त च शिरस्तथा | 
भयसंयुक्तया दृष्य्या पाश्वयोध विलोकनेः ॥ 


साधारण अनुभवों के साथ प्ात्विद भाव भी माने गये हैं, 


जो हैं तो अनुभाव द्वी किन्तु साधारण से भिन्न हैं। पाग्चात्य आचार्यों 
ने अनुभावों के दो प्रकार माने हैं। एक तो वे जो विलकुल वाह्म 
ओर प्रत्यक्ष क्रियाओं से सम्यन्ध रखते हैं, जेसे भागना-दोड़ना, 
लोटना आदि इनक्रा अभिनय सहज सें हो जाता है; दूसरे वे हैं जो 
शरीर के भीतर के अवयवों से सम्बन्ध रखते हैं--जेसे रुधिर की 
शिराओं के संकुचित हो जाने से संह पीला पड़ जाना, मुख का सूख 
जाना। थे अपने आप हो जाते हैं, इन पर हमारा अधिक बश नहीं 
होता--जैसे स्वेद । ऐसे ही अनुभावों को अलग करके उनको साल्विक 
भाव का नाम दिया है। इनका सम्बन्ध प्रायः ४80 7706007 याँ 
8एप्ा0०७00०४0 ग९ए९४ स्वतः चालित संस्थानों ( 97600%7० 
8980078 ) से है। वेवरण्य उत्पन्न करने के लिए भरतमुनि नाड्ियों 
का पीड़न या दबाना बतलाया है। 'मुखबर्शपरावृत्या नाड़ीपीड़न- 
योगत” | आजकल के लोग भी नाड़ियो का सकोच ही को इसका 
कारण सापते हैं:-- 

#पुपांह 7०ा७0688 0 $96 8प809 ॥0फ79ए67, 48 .४0- 
7990]ए व ॥98786 906 07 €ड्॒ठीप्रछंप०ए 05६०७ 00 086 पए७80 
700067 ०७४४0७ ४0४४8 ४(९४७४९१ म। 8प्र८) & 708770067 88 60 
88प986 ६99 009#779860707 07 ४6 8799%)]| ७7$९एँ०४ 07 ४6 , 
0:40 नि 


सात्विक भाव के सम्बन्ध सें आचार्यों का मतग्ेद है। 
साहित्य-द्पेणकार ने इनका सम्यन्ध सत्व नास के आत्मा से विश्राम 
को प्राप्त हीने वाले रस के प्रकाशक आन्तरिक धर्म से माना है। 
( सत्त्व॑ं नाम स्वात्मविश्रासप्रकाशकारी कश्चनान्‍तरो धर्म: ), दश-रूपक 
का भी ऐसा ही खत है। सत्त्व का अर्थ प्राण का भी है। सात्विक का 
अथे प्राण जोवन क्रिया से सम्बन्ध रखने वाले भावों का लगाया 
जाय तो उनका अलग उल्लेख होवा सार्थक .हो जाता है। रस- 
तरंगिणी का यद्दी स्व मालूम होवा है। “थघत्त्वं जीव शोर तस्य 
“धर्मों; सात्विका: ।! | 
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ध-मिन्न-मिन्न मानसिक दशांश्रों में सवोवेग के रूप--- 
इस सम्बन्ध में हमारे यहाँ अधिक नहीं लिखा गया है। यात्कों में 
क्रोध या भय जो रूप धारण करता है वह प्रोढ़ में नहीं। इस विषय में 
रस-सिद्धान्त को विशेष॑ गति देने की आवश्यकता हे । हमारे यहाँ 
रसों का विभाजन प्रकृतियों के अनुकूल अवश्य है किन्तु एक ही रस - 
का भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में विविध रूप नहीं वतलाया गया है । 
मनोवेगों का सापेक्षत्य सानना पड़ेगा, इसके व्यावद्वारिक उदाहरण 
हमको साहित्य में मित्रते हैं। भत हरि ने ख्क्ञगर-शतक में जिन बातों 
की प्रशंसा की है वेराग्य में उनकी बुराई को दे। जो बात साधारण 
मनुष्य के लिए भयानक है. वीर के लिए नहीं | भयानक की स्वल्प 
मात्रा में हमको साहस का आनन्द मिलता दे | 
हमारे यहाँ रसों के ओचित्य-अनोचित्य का प्रश्न उठाकर भी 
बहुत सहत्व का कार्य किया गया दै। बड़ों की हँसी करना और 
कमजोर पर वीरता दिखाना रसाभास साना गया दै। मनोवेगों के 
विवेचन में यह बड़ी देन है। 
रस और सहन प्रवृत्तियाँ--मेकूड्यूटैल ने सनोवेगों का मूल 
सहज प्रवृत्तियों ( 8४700 ) में माना है। मनोवेग स्वाभाविक 
प्रवृत्तियों के भावात्मक पक्त हैं। इन प्रचृत्तियों की संख्या में सतभेद 
है। हमारे यहाँ के नौ या दश रसों के स्थायी भावों का सम्बन्ध भी 
इन सहज प्रवृत्तियों से दिखाया जा सकता है छिन्‍तु यह नहीं कहा 
जा सकता है कि इन स्थायी भावों की संख्या किसी विशेष सूची के 
अनुकूल है । फिर भी सभी स्थायी भाव किसी न किसी सहज 
प्रवृत्ति से सम्बन्धित हैं । 
हमारे यहाँ जो संचारी भाव माने गये हैं उनमें से कुछ तो 
इन स्वाभाविक प्रवृत्तियो से सम्बन्धित हैं किन्तु अ्रधिकाँश उनसे 
धाहर हैं| यही अन्तर स्थायी भाव और संचारी भावों में है। सम्ारी 
भाषों का सम्बन्ध इन नेसर्गिक प्रवृत्तियों या प्रारम्भिक आवश्यकताओं 
से सीधा नहीं है। स्थायी भाषों का सम्बन्ध सीधा आत्मरक्षा से है । 
नीचे की सूची में रसों के स्थायी भावों का सम्बन्ध सहज 
भ्रवृत्तियों से दिखाया जाता है। कल 
१-अज्ञार का सम्बन्ध प्रजनन ( 7७778 ) और सामाजिक 


| 
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या एक साथ रहने की प्रवृत्ति ( 802०8] छ0_ . 879887 00०५ 
॥7स्‍8/77098 ) से है । 
२--द्वास्‍्य का सम्बन्ध हास्य ( ॥8प९6०7 ) से है। 
३--करुण के स्थायी शोक का सम्बन्ध आत्तश्रार्थना 
( 27769 ) और अधीनता ( 5प७पाए07 ) से है। 
४-रोद्र का सम्बन्ध लड़ाई की प्रवृत्ति ( ॥ए97706 ०07 
007709# ) से है । | । 
४--बीर का सम्बन्ध अस्तित्व-स्थापन ( &88९/४४ए७ ) और 
प्राप्तीच्छा ( 4०व॒णांआएं०४ ) से है। 
६--भयानक का सम्बन्ध भागने की श्रवृत्ति ( 78870 
0 68686 ) से है। ' े 
- ७--अद्भुत का सम्बन्ध ओऔत्सुक्य ( 007०आं॥ » से है । 
८--वीभत्स का सम्बन्ध विकर्पषण ( ॥8०७णाछंणा ) से है। 
६--वात्सल्य का सन्बन्ध सन्तान-स्नेह. ( 7?#/0गाश[- 
पग88706 ) से है। ; त ] 
नोट-शान्त रस में कोई प्रवृत्ति नदीं: होती, यदि हो सकती है 
ते अधीनता ( 5प0778907 » की भ्रवत्ति । शायद्‌: इसीलिए “शान्त 
को नाट्य रसो में नहीं माना है ओर वात्सल्य को स्वतन्त्र र 
माना है। ' 
सश्वारों माप--हमने सशख्बारी भावों के विषय में बहुत कम 
कहा है, किन्तु इनका विशेष महत्व है। इनको व्यभिचारी भाव भीः 
कहते है । इनकी परिभाषा साहित्यदर्पण में इस प्रकार दी है -- 
विशेपादा भिमुख्येन चरणाद्व्यभिचारिणः | 
स्था यिन्युन्मग्ननिमग्नास्त्रयस्रिशश्च॒ तद्धिदाः ॥ 
विशेष रूप से अर्थात्‌ मुख्यता के साथ, चलने के कारण व्यभि- 
चारी कहलाते हैं। ये स्थायी भाव में आविभू तः और तिरोभूत होते 
रहते हैं। स्थायीभाव स्थिर रहता है और ये आ्रंते और जाते रहते हैं 
व्यभिचारी सनुष्य भी व्यभिचारी इसीलिए कहलाता है कि वह 
विशेष रूप से आता-जाता रहता है या विविध स्थानों, में आता-जाता 
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है। व्यभिचारी भाव भी विविध रपों में आते जाते हैं। आचार्य 
केशवदासजी ने राम-राज्य में इन्हीं व्यभिचारियों का अस्तित्व माना 
है । वहाँ मनुष्य कोई व्यभि बारी नहीं था, भाव ही व्यभिचारी थे-- 
भभावे जहाँ व्यभिचारी ॥ ४ 
स्थायी भाष--स्थायी साव दबता नहीं है। सश्लारी हबते 
उछलते रहते हैं, देखिए साहित्य दुर्पश़कार क्या कहते है.-- 
अविरूद्धा विरुद्धा वा य॑ तिरोधातुमज्षमाः । 
आस्वादाह् रकन्दोडसो भावः स्थायीति समतः ॥ . 
अविरुद्ध या विरुद्ध भाव जिसको दबाने से असमर्थ रहते हैं. 
ख्ास्वाद अथोत््‌ रस रूपी अंकुर का जो कन्द्‌ ( जड़ ) है बह स्थायी 
भाव कहलत्ञाता है | हमारे यहाँ के आचारयों ने मनोवेगों को टकसाली 
रुपयों की भाँति विलकुल्ल अलग-अलग नहीं माना है | हर एंक स्थायी 
भाष एक समुद्र के समान है जिसमे सन्ारी भावों की लहरें-ली उठती 
रहती हैं । 'कल्लोत्ला इच वरिधो?। मनोवेग ( ए)॥०॥0०7॥ ) गतिमान 
संस्थान है । सद्बारी भाव उत्षकी गाते के पद हैं. किन्तु इनके बदलते 
हुए भी मनोवेग का एक व्यक्तित्व रहता है, वही स्थायी भाव का 
स्थायित्व है। सम्यारी सावों के कारण ही कभी-कभी रस की पहचान 
की जा सकती हे, जेसे वीर ओर रोौद्र में आत्म्बन और उद्दीपन प्रायः 
एक होते हैं किन्तु उनके सद्बारी अलग होते हैं। बीर में धूति ( धैर्य ) 
ओर हर्ष होते है; रौद्र में सद, उम्रता, चपलता आदि सश्वारी रहते हैं। 
स्थायी भात्र कब सथ्ारों होता है --हसारे यहाँ के आचार्यों 
की यह विशेषता रहो है कि न तो उन्होने बाहरी कारणों में विच्छेद्‌-बुद्धि 
से काम लिया न सानसिक दशाओ में | बाहरी कारण भी उद्दीपनो से 
मिलकर एक संशिलष्ट संस्थान का रूप धारण कर लेते है ओर 
स्थायी भाव ओर सच्वारी भाव सी मिलकर एक संस्थान बनते हैं। 
मनोवेग चाहे जितना मुख्य क्या न हो अमिश्रित होना उसकी हवीमता 
का चिह्न हे | परिवर्तेन जीवन का लक्षण है। केवल स्थायी भाव ही 
रहे ता जी ऊब उठे । सान्द्ये के लिए ,भी तो नवीनता की आवश्यकत 
रहती दे, सम्बारी भाव स्थाया भाव को यही सजीवता देते रहते हैं । 
अज्ञार रस के रसराजत्व का एक यह भी कारण है कि उसमे अधिक- 
से-अधिक सब्बारी भाव आ जाते है । रखों में सच्बारो-दी सम्बारी नहीं 
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दोते वरन्‌ दूसरे रस के स्थायी भी गोण होकर सन्नारी बन जाते हैः-- 
जेसे शड्ार ओर वीर से हास, वीर मे क्रोध ओर शान्त में 
बवीभत्स ( इसी प्रकार अन्य रसों का भो हो सकता है ) । 
र॒पां को मेंत्रोी ओर शत्रु त[--भारतोय आधचार्यों ने रसो की 


शत्रुता ओर सेत्री पर ध्याव दिलाकर हमको यह बतलाया है कि कोन 
रस क्रिस से मेल खा सकते; हैं | हास्य के साथ करुण का योग नहीं 
दा सकता, न शज्ञार के साथ वीभृत्स का । कुछ रस ऐसे है जिनका 
एक आत्म्वन से योग नहीं हा सकता, कुछ का एक आश्रय से । 
खझ्गर और वीर का एक आल्षम्बन से योग नहीं हो. सकता । जिसके 
प्रात प्रेम दिखाया जाय उसके प्रति वीरता के भाव नहीं दिखाये जा 
सकते, जेसा रावण ने किया था। एक ही आश्रय ( भांवो के अनु- 
थव-कर्ता ) से वीर ओर भयानक का योग नहीं हो सकता । 


रस-शास्त्र के आचार्यों ने यह भी विवेचन किया है कि दो 
साथ-साथ न आने वाले रसो को क्विप्त श्रकार साथ लाया जा 
सकता हे । इस बात का व्यावद्यारिक उदाहरण हमको शकुन्तला में 
मित्षवा है। सद्दाराज दुष्यन्द शकुन्तल्ला के वियोग में दुःखित 
बैठे थे। इन्द्र का ओर से मातलि उन को सहायता माँगने के लिए 
आता है.। वह दुष्यन्त के सखा और विदूषक माधव्य को पीटता है । 
यद्यवि दुष्पन्त अन्यप्रनस्क थे फिर भी सखा के झातेनाद्‌ से उत्त का 
क्रोध जाग उठा आर बे इन्द्रलोक जाने को तैयार हो गये । 

पाश्चात्य मनोविज्ञान के अनुकूल रस-सिद्धान्त को पूरी-पूरी 
व्याख्या नहीं हो सकती है। रस-सिद्धान्त हमारे देश को उपज है आर 
वह हमारे यहाँ के दाशनिक विचारों से प्रभावित है। रख 
डस आत्म-वत्व पर अबल्म्बित है जिसका सहज गुण आनन्द है। 
यह चिन्मय, अखण्इ आर स्वश्रकाशमय शौर वेद्यान्तरशून्य है अथोत्‌ 
उस समय वूसरी वस्तू का ज्ञान नहीं रहता है। यह अपस्था केवल सन 
को मानते वालो की कल्पन। में न्दी आ सासकतो । आजकल का मनों- 
विज्ञान (98790700०8ए) अर्थात्‌ साइक (?39०४७) यानी आत्मा का 
विज्ञान कहलाता है किन्तु उससे आत्मा के उसी प्रकार दशन नहीं होते 
जिस प्रकार कि दूकान के साल्िक की मृत्यु के पश्चात्‌ उसके नाम पर 
चलतो हुई और विज्ञापित दुकान मे उसका पता नहीं चलता । 

न 


रस-निष्पत्ति: 


भरत मुनि--नाट्य-शास्त्र के रचयिताख्यातनामा भरत मुनि 


रस-सिद्धान्त के सूल प्रवर्तक माने गये हैं.। उत्का भ्रन्थ अपने ज्षेत्र 
मे अद्वितीय है किन्तु उन्होंने रस के सम्बन्ध में जा बवलाया है. वह 
ऐसा गोतज-मटोल है कि उसके वास्तविक आकार के सम्बन्ध सें 
मनचाही कल्पना की जा सकती है। भरत मुनि का मूल सूत्र उस 
प्रकार हैः-- 

“विभावानुभावव्यमिचा रिसंयोगाट्रस निष्पत्ति.? 


अर्थात्‌ विभाव ( नायक्र नायिका आदि आजल्षम्यन ओर वीणा 
वाद्य, चन्द्र-ज्योत्स्ना, मलय-समीर आदि उद्दीपन ) अनुभाव ( अश्रु, 
स्वेद, कम्पादि भाव-सूचक शारोरिक विकार ओर चेष्टाएं ) व्यभिचारी 
भाव ( हे, सद्‌, उत्करठा, असूया आदि रति शोक, उत्साह आदि 
स्थायी भावो के सहचररों भाव ) के संयोग से रस को प्राप्ति होतो है । 
इसमें संयोग और निष्पत्ति शब्रद-विवाद के विशेष विषय रहे हैं । 
यह सूत्र आचार्यों के मस्तिष्क के लिए व्यायाम-शाला थन गया है। 
इसकी व्याख्या करने वाले में चार आचाय॑ मुख्य हैं । उनके नाम इस 
प्रकार हैं-- (१) भट्ट लोल्लट, ( २) श्रोशडुक, (३) भट्टनायक, 
(४) भ्रभिनवगुप्ताचार्य । इनके मतों का प्रथक-ए्रथक्‌ संक्षेग मे विवेचन 
क्रिया जायगा | 


भट्ट लोल्लट का उत्पत्तिवाद---इस सूत्र के प्रथम व्याख्याता 
हैं. भट्ट लोल्लट । ये मीमांसा-सिद्धान्त के मानने वाले थे। उनका सत 
है कि रसादि स्थायी भाव नायिकादि विभावों छारा उत्पन्न होकर 
तथा उद्यान चन्द्र-ज्योत्स्नादि उद्दीपनो द्वारा उद्दी्त होकर ( जैसे जलाई, 
हुई आग घी से ओर तेज हो जाती है ) एवं कटाक्ष, भुजक्षेप, अश्रु, 
रोमाह्वादि अनुभावों अर्थात्‌ वाह्य व्यक्ञको दारा प्रतीतियोग्य 
अथोत्‌ जानने योग्य बनकर (व्यक्त होकर ) और उत्कण्ठादि' 
व्यमिचारियो द्वारा पुष्ट होकर दुष्यन्त रासादि अनुकार्यों से ( उन मूल 
पात्नो में जिनका कि नट अनुकरण करते है ) रस रूप से रहता है। 
रूप'की समानता के कारण नठ में वह रस आरोपित होकर सामाजिको 
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( दर्शकों को ) को उनके ( नहों के ) अभिनय-कोशल द्वारा चमत्कृत 
कर देता है, अर्थात्‌ उनको प्रसन्न कर देता है:-- 

'ललना दिभिरालम्बन विमावे:, स्थायी रत्यादिको जनितः उद्याना दि मिर- 
द्ीपनविभावेरुद्दीपितः, अनुभावे: कथन्ञभुजक्षेपणादिभिः प्रतीतियोग्यः कृत; 
व्यभिचा रिमिरुत्कर्ठादिमिः परिपोषितों रामादावनुकार्ये रसः | नटे तु तुल्यरूप- 
तानुसंघानवशादारोप्यमाणः सामाजिकाना चमत्कारहेतु:--करव्यप्रदीप | 


' यह मत काव्यप्रकाश के वर्णन से मिलता-जुलता है किन्तु 
काव्यप्रकाश में सट्टलोल्लट की व्याख्या में अनुकार्य के नीचे अनुकत्तो 
नट तक का उल्लेख है--“मुख्यया वृत्त्या रामादावनुकार्य तद्रपतानु- 
सन्धानान्नतेकेडपि प्रतीयमानो रसः” | इसलिए काव्यप्रकाश के 
टीकाकार लिख दिया करते हैं 'सामाजिकेरिति शेष । सामाजिक का 
स्पष्ट उल्लेख काव्यप्रकाश में नहीं है किन्तु व्यश्ञित अवश्य है। 
व्यड्म्याथ की पूर्ण अभिव्यक्ति के लिए ही काव्यप्रकाश का उद्धरण 
न देकर काव्यप्रदीप का उद्धरण दिया गया है। जो लोग भट्ट लोल्लट' 
के मत को नट' से आगे नहीं ले जाते वे गलत नहीं हैं । वे काव्यप्रकाश 
के शब्द के आगे नहीं जाना चाहते। 

अभिनवभारती के ओर काज्यप्रकाश के निरूपण में एक यह 
विशेष अन्तर है कि उसके अनुकूल भट्ट लोल्लट अनुभावों को रस 
की उत्पत्ति का श्रेय देते हैं | अनुभाव का अथे है विभावों से उत्पन्न, 
अभिनव के मत से वह सच्ारी का विशेष-स्वरूप है । 

सारांश--.इस सत में निम्नोल्लिखित बातों की विशेषता हैः-+- 

(१) स्थायी भाव का सूत्र में उल्लेख नहीं है किन्तु इस मत में 
उसका रसके मूल रूप से प्रथक्‌ उल्लेख हुआ है । स्थायी भाव,के साथ 
संयोग माना गया है । 

(२) यह स्थायी भाव आलम्बन, विभावों से. उत्पन्न होता है 
( इसी से इसको उत्पत्तिवाद कहते हैं / एवं व्यभिचारी भावों से पुष्ठ 
होकर अनुभावों द्वारा व्यक्त होकर अनुकाय में रस रूप से रहता है। 

“ निष्पत्ति का अथे उत्पत्ति है। 

(३) नट में यह रहता नहीं है वरन्‌ रूप की समानता के 

कारण उसमें इसका आरोप होता है, इसीलिए इसको आरोपवाद भी 
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कहते हैं | सेठ कन्हैयालाल पोद्दार ने ऐसा ही कह्दा है । 


(४) अभिनय की कुशलता से आरोपित स्थायी भाव सामा- 
जिकों में चमत्कार का कारण बन जाता है। 





अ्खिज-किियः।- _ +++++ नी कड 


में उद्यायोत्वादक वा कार्यका रण भाव से उत्पत्ति होती है। नट की 
अनुकृति की सफलता से उत्पन्न सामाजिक के सन में चमत्कार जन्य 
आनन्द रस बन जाता है। 


लोल्लट के मत की समीक्षा--भट्टलोज्द की व्याख्या में 
एक दोष तो यह निकाला गया है कि स्थायी भाव का उल्लेख भरत के 
सूत्र में नहीं है। उन्होंने स्थायी भाव को रस से प्रथक नहीं माना है, 
इसीलिए उन्होंने अपने सूत्र में उसका उल्लेख नहीं किया है। यह 
ऐसी वस्तु भी नहीं है जो पहले अ्रपुष्ट रूप से रहती हो ओर पीछे से 
पुष्ट द्वोकर रस का रूप धारण करे । विभावादि के बिना मूल आश्रय 
में स्थायी भाव हो ही नहीं सकता, फिर उनसे उसकी पुष्टि केसी ९ 


इस सम्बन्ध में दूसरी आपत्ति यह उठाई गई है कि स्थायी 
भाव कार्य नहीं | यदि यह काये साना जाय तो विभावादि को निमित्त 
कारण माना जायगा। निमित्त कारण ( जैसे कुम्हार ) के नष्ट होने 
पर कार्य बना रहता है किन्तु विभावादि के नष्ट होने पर रस भी 
नहीं रहता है । विभावादि कारक वा जनक कारण नहीं हो सकते और 
न वे ज्ञापक कारण ही हो सकते हैं। ज्ञापक कारण ( अँसे अँधेरे में 
रकक्‍खे हुए घट का दीपक ) तो, तभी हो सकता है जबकि ज्ञाप्य पहले 
वर्तमान हो । भट्टलोल्लट तो उत्पत्ति मानते हैं। यदि मान भी लिया 
जाय कि रस उत्पन्न होता है तो भी यह प्रश्न रहता है कि वह दर्शक 
में कि प्रकार संक्रमित होता है | वास्तव में बात यह है कि जहाँ रति 
होगी वहाँ रस होगा, रति यदि दुष्यन्त आदि में है तो सामाजिक में 
रस कहाँ से आ सकता है ? यदि यह कहा जाय कि अनुकरण की सफ- 
लता से आता है तो अनुकार्य को देखे बिना अनुकरण फो सफल या 
विफन्न किस प्रकार कहा जा सकता है ९ अजुकार्य हमारी पहुँच से परे 
है। अनुकत्तो में उसका आरोप होता है। आरोपित रख्त दर्शकों मे भी 
जिस चमत्कार को उत्पन्न करेगा उसमें आधार के सिथ्यात्व की कश्तक 
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रहेगी । साहित्य दर्पशकार ने अनुकार्य में रस मानने में दोष वतलाते 
हुए कह्दा है कि अनुकार्य का रस उसी में सीमित रहेगा और वह 
लौकिक होगा । उसके द्वारा दुःख से सुख की व्याख्या नहीं हो सकती 
रोहिताश्व के मरने पर शेंव्या को वास्तत्रिक ही शोक हुआ होगा। 
उस स्थिति में आनन्द कहाँ ? 


श्रोशड़ रू का अनुभितिवाइ---इन आपत्तियों से बचने,के 
लिए श्रीशकुक ने अपना अलुमितिवाद निकाल।। बे नैयायिक थे। 
उन्होंने रस की निष्पति गम्य गसक भाव से मानी है।नट जब 
नाटकादि में रामादि अनुकार्या के भावों का ज्ञान प्राप्त कर अपनी 
शिक्षा ओर अभिनय के अभ्यास द्वारा रह्शमन्न पर कारण ( विभाव ) 
काये ( अनुभाव ) सहचारी ( सम्बारी भाव ) को अपनी कला में 
प्रदर्शित, करता है. तब वे ( विभाव, अनुभांव ) कृत्रिम होते हुए भी 
ऐसे नहीं माने जाते ओर इन नामों से पुकारे भी जाते हैं, अर्थात्‌ 
नट को रासादि विभाव कहते हैं ओर उसके भुजक्षेप, अश्रु आदि 
अनुभावों को राम के ही अनुभाव कहते हैं। ( कृत्रिमेरपि तथानमभि- 
मन्यमानेरविभावादिशब्दव्यपदेश्ये: ) उन्हीं विभावादि के संयोग 
से, अथौत्‌ गम्य-गमक भाव से अथवा अनुमेयानुमापक भाव से (विभा- 
बादि गमक या अनुमान कराने बाले हैं ओर रत्यादि स्थायी भाव " 
गम्य है अथोत्‌ उनका अनुमान किया जाता दे) स्थायी भाव का 
अनुमान किया जाता है ( अर्थोत्त्‌ नट के अभिनय को देखकर दर्शक 
अनुमान करते हैं कि उसमें रति या क्रोध वा उत्साह है) यद्यपि 
रस्यादि भाव अनुमित सात्र हैं और वास्तव में वे नट में होते भी 
नहीं हैं. तथापि वे साम्राजिकों की वासना ( पूर्वाचुभ्रवजन्य 


संस्कारों की चव्यमाण होकर सामाजिको से रस का रूप धारण 
कर लेते है । 


सामाजिकों के अनुमान का आधार मिथ्या होता है, किन्तु बह 
नितान्त निरथेक नहीं होता है। उसमें अर्थक्रियाकारित्व ( व्यावद्ारिक 
उपयोगिता ) रहता है। रज्जु 'के सर्प को देखकर भी भय उत्पन्न हो 
जाता है ओर कभी-कभी भयवश सझत्यु भी हो जातो है। कुज्कटिक 
अथोत्‌ कुहरे की धुओं समझकर आग का अनुमान कर लिया जाता 
है ( चादे पीछे से अनुमाता को अपनी भूल पर लज्ञित होना 
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पड़े )। सामाजिक लोग चित्रतुरह्नन्याय ( तसवीर के घोड़े की भाँति 
जो कागज होते हुए सी घोड़ा कहा जाता है ओर घोड़ा न होते 
हुए भी उसके घोंडेपन से इन्कार नहीं किया जा सकता है ) न को 
राम, दुष्यन्त आदि मानने लगते हैं।उनक्री यह प्रतीति विलक्षण 
होती है; न तो यह राम को राम कहने का सा सम्यक ज्ञान है, न यह 
राम को राम न समझकर कृष्ण समझने का सा सिथ्या ज्ञान है; 
न यह राम है, अथवा रास नहीं? का सा संशय जान है और न “यह 
राम का सा है. ऐसा साहश्य ज्ञान है। यदि यह प्रश्त किया जाय कि 
जब चित्रतुरह्नन्याय का ज्ञान चारों प्रकार के किसी ज्ञान में नहीं 
आता तो उसकी सम्भावना ही कया ? तो उसका उत्तर यह दिया 
जायगा कि जो चीज होती है वह यदि किसी शास्त्र की व्याख्या में 
न आय तो शास्त्र की ही कमी है। “त्यक्षे कि प्रसाशम”!। यद्यपि 
साधारणतया अनुमान मात्र से सुख-दुख की प्रतीति नहीं होती ( अम्नि 
के अनुमान से चाहे आशा बँध जाय किन्तु ठंड दूर नहीं हीती ) 
तथापि नाटक में नट की कल्ना के घौन्दर्य के कारण ( सौन्द््यबलात ) 
ओर सामाजिकों के पूवीनुभवजन्य संस्कारों के कारण (सामाजिकानां 
बासनया चर्व्यमाणो रस: ) वह अनुमान भी रस की कोटि को पहुँच 
जाता है। अभिनवगुप्त द्वारा अभिनवभारती मे अनुमान की अपेक्षा 
अनुकरण पर अधिक बल दिया गया है। उन्होंने सामाजिको के चर्वश 
को भी मानसिक अनुकरण का ही रूप माना है। 


मत का सारांश --काव्यप्रह्ाश के अनुकूल श्रीशंकृक के सत्त 
का सारांश इस प्रकार है:ः-- 


१--वास्तविक रूप से अनुकायों--( दुष्यन्त, शकुन्तला, 
रामादि ) ३०888 ही विभाव कह सकते हैं, उतके ही अनुमावों ओर 
सम्नारियों को अनुभाव ओर सशच्ारी कहेगे। 


२--नठ इनका अनुकरण करता है। सामाजिक लोग चित्र- 
तुरज्नन्याय से नद को ही अलनुकार्य समझकर उसके अनुभावादि 
( क्रोध में दाँत पीसकर मुट्ठी दिखाना, शोकाबेग मे बाल नोचना, 


छाती ठोकना, जमीन पर गिर पड़ना आईद ) छारा उससे स्थायी भाव 
का अनुमान कर लेते हैं । 


' रस-निष्पत्तिः श्श्३े 


३--ययवि अनुमान का आधार कृत्रिम होता है तथापि नठ की 
कला के कौशल से पूत्रोनुभव के संस्कारों से थुक्त सामाजिकों के मन 
में वह स्थायी भाव का अनुमान द्वी रस बन जाता है। 

इस मत के, अनुसार नट का चित्रतुरह्नन्याय दुष्यन्त से 
तादात्म्य कर उपके अनुभावादि द्वारा गम्य गसक वा अनुमाप्य- 
झनुम्ापक भाव से सामाजिकों द्वारा रस की शअनु(प्तति होती है। 


भीशंकुक-मत-समीक्षा --शीशछुक ने दो बातों पर जोर 
दिया है, एक श्रतुकरण दूसरा अनुमान । विवेचन करने पर श्रीशछ्ुक 
की' दोनों ही ओवबार-शिज्ञाएँ बालुफा-निर्मित प्रतीत हो लगती 
हैं। पहली बात तो यद्द है कि न स्थायी भाव का और न सहच।रियो का 
ही अनुकरण हो सकता है, यदि अनुकरण दो सकता है तो वेश-भूषा 
ओर अनुभावों का। अलुकाय के अभाव में यह वेश-भूषा आर 
अनुभावों का अनुकरण किसी व्यक्ति-विशेष का नहीं होता है और 
यदि द्ोता है तो किप्ती दूसरे समान व्यक्ति का। समुद्रोल्लह्न आदि 
के उत्साह का सानसिक प्रत्यक्ष तो साधारण मनुष्य को द्वो भी नहीं 
सकता । वास्तव में नट अपनी वेष-भूषा में उस स्थिति के नायक का. 
साधारण रूप धारण करता द्वै। ( शायद इसी तरह की विचारधारा 
भट्टनायक को साधारणीकरण क्री ओर ले गई हो ) अ्रतुकरण का 
कफोशल्न भी दर्शक अपने अन्ुुभ स्रे डी जॉच सकता दे । 


अनुमान के सम्बन्ध में सबसे बड़ी आपक्ति यह है कि मिथ्या 
के आधार पर सत्य की प्रतीति नहीं दो सकती । सत्य का-तो एक ही 
रूप होता है, असत्य के अनेक रूप हो सकते हैं। मिथ्या या भ्रम के 
आधार का अनुभव अनुभव नहीं कहा जा सकता। चित्रतुरद्ध-न्याय 
से चित्र के घोड़े को घोड़ा अवश्य कहेंगे किन्तु जब तक हम फिर तीन 
बरस के यालक न बन जॉय, “चल रे घोड़े सरपट' चाल” कहकर उस 


पर चढदने का साहस न करेंगे। सग-तृष्णा के जल से कोई स्नान नहीं 
कर सकता दै। 


: दूभरी कठिनाई यह है. कि अनुमान बुद्धि का विषय है और 


ब्यवद्धित ( 707200 ) धोता है। दम घुआओं ही देखते हैं, अप्मि नहीं 
देखते हैं ओर यद धुश्राँ भो भिथ्या हो तब तो वास्तविकता से दो 


१५४ सिद्धान्त ओर अध्ययन 


श्रेणी प्रीछे हट जाते हैं। रस या भाव सीधे प्रत्यक्ष अनुभव के आधार 
पर व्यज्ञवा द्वारा भावना के विपय बनते हैं। सामाजिकों की वाप्नना 
तो अनुभव को रह्ढ देगो किन्तु अनुमान अनुमान हो रहेगा । 


इन बातों के अतिरिक्त दो थातों की कठिनाई और है । इस मत 
से न तो इस बात की व्याख्या होती है कि दूसरों की रति सामाजिकों 
की रवि क्रिस प्रकार हो सकती है ? सीता आदि पूज्य पात्रों के प्रति 
साम्राजिकों की रति हो ही नहीं सकती, ओर न इस बात की व्याख्या 
होती है कि दुःखात्मक अलुभत्रों से (जेसे भय ओर क्रोब में ) 
भयानक ओर रोद्ररस की प्रतीति किस प्रकार हो सकती है, विशेष कर 
जब रस आनन्द रूप माना गया है । ' 


भट्ट तय 6 का झु क्तेत्राद --भट्टवायक का कथन है कि रस 
की न तो प्रतीति ( अत्ुमिति ) होती दै ( जैसा श्रीशड्लुक ने माना है ) 
न उत्पत्ति होती है ( जेसा मट्टलोल्लट ने.कदा है) और न अभिव्यक्ति 
( जैसा कि अमिनपगुप्त ने उसके पीछे म।ना है ) होती दे। अछु भव 
ओर स्टति के बिता रख-प्रवोति चढीं हो सऊदी । 


दुशेक या पाठक एक उभ्रयतोपारा में पड़ जाता है। यदि वह 
अलुकारयों से तादात्म्य करता है तो उसे शांयद्‌ औचित्य की सीमा का 
उल्लह्न कर लज्ञा का सामना ।|करना पढ़े और यदि अपने को 
सिन्न सममता है तो यह प्रश्न होता है कि दूसरों की रति से उसे क्‍या 
प्रयोजन ? द्वाभ्यां दृतीयो! बनने का अध्पृदस्णीय सूर्ख पद वह क्‍यों 
प्रहण करे 


भट्टनायक ने काव्यादि द्वारा रस-निष्पत्ति में तीन व्यापार 
माने है। पहला अमभिषा जिसके द्वारा शब्दार्थ का ज्ञान होता है, दूसरा 
भावरूत्व व्यापार जिसके द्वारा विभावादि तथा रत्यादि स्थायीभाव 
साधारणीकृत होकर मेरे वा पराये, शत्रु के वा मित्र के ऐसे बन्धनों से 
मुक्त होकर उपभोग योग्य बन जाते हैं। सीता जनकतनया या राम- 
कान्‍्ता न रह कर रमणी सात्र बन जाती है। भट्टनायक्र के अनुकूल 
साधारणीकृत स्थायीमाव का उपभोग होता है। भोग के व्यापार 
को भट्टवायक ने भो ज्ञकत्य कहा दे । काव्य में तीनों व्यापार होते हैं 
किन्तु नाटक में पिछले दो व्यापार ही रहते हैं। भोजकत्व में ( रजो- 
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शुण और तसोगुण का नाश हो+र जो दुःख और मोह के कारण होते 
हैं शुद्व सतो गुण का उद्रेक होने लगवा है. और चित्त-बत्तियों के शांत 
हो जाने से वही आनन्द का कारण होता है। यह मत्र सांख्य सत के 
अनुकूत है। भट्टनायक ने संयोग का अर्थ भोज्य-भोजक भाव लिया 
है ओर निष्पत्ति का अथ मुक्ति माना है। 

तस्मादूविभावादिमिः संयोंगाह्वोज्यमोज कमावसम्बन्धाद्रसस्थनिषत्तिःभु- 
क्तिरितिसूत्राथ: |--काव्यप्रदीप । 

भट्टनायक के सत के व्याख्याताओं में से किसी-करिसी ने 
संयोग का अथे साधारणीकूत विभावादि के साथ सम्यक योग 
लिया है। 

मत का सार-- भट्टनायक की विशेषता यही है. कि उन्होंने 
दुःख से सुख क्‍यों और सामाजिक के नायिकादि विभावों में पध्यानन 
लेने की समस्या को हल्ञ करने के ज्िण अभिधा, भावकत्व ओर भोज- 


कत्व तीन व्यापार साने हैं| भावकत्व द्वारा अपने और पराये के भेद 
को दूर करके उसके भोग की समस्या को हल किया दे । 


इन सत के अनुसार काज्य नाटक के विभावादि अभिधा द्वारा 
बोधगम्य होते हैं । उसके पश्च,त्‌ विभावादि भावकत्व द्वारा मेरे-पराये के 
बन्धनों से मुक्त होकर अथ।त््‌ साधारणीक्ृत होकर सहृरय के उपभोग 
योग्य बनते हैं । रस विभावत्रादि की भोज्य-मो जक भाव से भुक्ति है। 


समीक्षा-- भट्टनायक के सम्बन्ध सें अभिनव ने इतना दी कहा 
है कि उन्होंने क/ज्य से ऐसे दो नये व्यापारों को स्थान दिया है जिनका 
कि शास्त्र में कोई प्रमाण नहीं है। भावना वा साधारणीकरण को 
सानते हुए भी अभिनव ने कहा है कि उसका कास व्यश्लनना या 
चर्वेणा से पूरा हो जाता है और भोजकत्व स्त्रय॑ रस-निष्पत्ति ही है। 
एक तरह से दोनों को ही ध्चनन का व्यापार अथौीत्‌ व्यश्ञना के 
अन्तर्गत साना है-- 
व्यंशायामपि भावनायां कारणशे ध्वननमेव निपतति। 
भोगोडपि'*“लोकोत्तरो ध्वननव्यापार एव मूर्घा भिषिक्तः ॥ 


--ध्वन्यालोक की टीका 
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अध्नित्रएप्त का अभिव्यक्तिवांद--अभिनवशुप्त के श्रनुकूल 
रति आदि रुथायी भाव सहृदय सामाजिकों के अन्तःकरण में वासना 
या संस्कार रूप से अव्यक्त दशा में वतमान रहते हैं। काव्य में 
वर्णित विभावादि के पठन-भश्रवण से अथवा नाटकादि के दर्शन से वे 
संस्काररूप स्थायी भाव उद्बुद्ध अवस्था को प्राप्त होकर वा अभिव्यक्त 
होझूर विश्वों के ( जेसे वस्य वस्तु की असम्भवनां, वेयक्तिक भावों 
का प्राधान्य आदि ) अभाव सें सहृदयों के आनन्द का कारण होता 
है। सतोगुण के प्रभाव को अभिनवगुप्त ने भो माना है। इस प्रकार 
अभिनवगुप्त भी भट्टनायक की भाँति इस अंश में सांख्यचादी है 
क्योकि वेदान्त भी जो अभिनवशुप्त का दार्शनिकवाद है. किसी 
अंश तक सांडय की मान्यताओं को स्त्रीकार करता दै। अभिनत्रगुप्त 
ने वासनां की विशेष महत्व दिया है। वासना के अस्तित्व से काव्य- 
नांटक के आनन्दास्वांदन की ग्राहकता आती है। वासनाशुन्य 
मनुष्यों को तो साहित्य दर्पणकार ने लकड़ी के कुन्दों वा पत्थरों के 
3 संवेदनाशूस्य कद्दा है । सामाजिक को ही रेसास्वांद होता है, 

)-+ 


सवातध्षनानां सम्याना रसास्पादन भवेत्‌ | 
निवरसनास्तु रज्जान्तः कश्टकुड्याश्मसन्निमाः ॥ 


अपिनव के मत का सार+--- 


१--अभिनवगुप्त रस की निष्पत्ति सामाजिक में मानते हैं । 


२--सामाजिकों में स्थायीभाव वासना वा संस्कार रूप से 
स्थित रहते हैं । 


३-वे साधारणीकृत विभावांदि द्वारा उद्बुद्ध हो जाते हैं। 
वे विभावादि के संयोग के कारण अव्यक्त रूप से अभब्यक्त हो जाते 


हैं, करीब-ऋरीब उसो तरह जिस तरह कि जल के छीटे पड़ने से मिट्टी 
की अव्यक्त गंध व्यक्त हो जाती है। 


४--काव्यादि का पाठ या नाठकों का अभिनय सहृदयों के 
स्थायी सावों की जाम्रति फा साधन होता है। पाठकों और 
दरशनों को अपने ही उद्बुद्ध स्थायी भावों का शुद्ध रूप में वन्‍्मयता के 
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कॉरण चित्त की वत्तियों के एकाग्न हो जाने से अक्यानन्द-सहोद्र 
अखण्ड रस का आनन्द मिलने लग जाता है । 


४--अभिनवगुप्त के मत से संयोग का अर्थ व्यक्ष्य-ब्यज्ञक है 
ओर निष्पत्ति का अथ्थ है अभिव्यक्ति | इस मत के अनुसार सामा- 
जिकों के हृदय में वासना रूप में स्थित स्थायी भाव विभावाद ह्वारा 
व्यडग्य व्यक्षक भाव से अभिव्यक्त हो जाते हैं, ठीक उसी प्रकार से 
जिस प्रकार मिट्टी की अव्यक्त गन्ध जल के छींटे पड़ने से व्यक्त हो 
उठती है । 


घनज़व का मत--अभिनवगुप्त के मत को उनके' अनुवर्ती 


आचार्यों में से अधिकांश ने माना है | धनज्ञय का मत एक प्रकार से 
उनके ही मत का स्पष्टीकरण है-- 


विभाषेरनुभावेश्व साल्विकेव्यमिचारिमिः | 
आनीयमानः स्वायत्वं स्थायीभावों रसः स्मृतः ॥ 


अथोत्‌ स्थायी भाव, विभाव, अनुभाव, सात्विक और 
व्यभिचारी भावों द्वारा आस्वाय होकर रस बन जाता है.। 


. आगे चल्नकर यह भी स्पष्ट कर दिया नया दे कि रस पतामाजिक 
को ही श्राप्त होता है क्योकि वह वर्तमान है।न वह अनुकायों 
मे रहता है कयोंक्रि वह वर्तमान नहीं रहते हैं अर्थात्‌ मर-मुल्तान 
चले जाते हैं ओर न वह कृति (काज्यादि ) मे रहता है क्‍योंकि 
उसका वह उद्देश्य नहीं है । उसका 'उद्देय तो विभावादि को सामने 
लाना है जिनके द्वारा स्थायी भाव प्रकाश में आता है। न रस द्रष्टा 
द्वारा अनुकर्ताओं के अलुभव की पभ्रतीति है क्‍योंकि जेसा कि लौकिक 
व्यवद्टार से होता है कि दूमरो की रति देखने से लज्जा, ईष्या आदि 
भिन्न-भिस्र भावों को उत्पत्ति होगी । वास्तव में दर्शक की अवस्था उस 
बालक की सी होती दैजो सिद्टी के हाथी से खेलता हुआ अपने ही 
उत्साह का आनन्द लेता है। उसी प्रकार अर्जुन आदि का वर्शन 
पढ़कर या अभिनय देखकर पाठक वा दर्शक अपने ही हृद्यस्थ 
स्थायी भावों का आनन्दस्वादन करते हैं, देखिए:-- 
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क्रीडता मृण्मयेयदद्वालानां दिखादिमिः | 
- ( ि 
स्वोत्सा३ई: स्वदते तदच्छ रोतृणामज़ु नादिभिः ॥ 
““दशरूपफ ४-४१ 


धनसख्लय का अभिनव गुप्तपादाचार्य से फेवल इतना ही श्रन्तर 
है कि धनख्लय ने व्यक्षनना को नहीं साना है। तात्पये बृत्ति से ही 
काम चलाया है। अभिनवगशुप्त ने व्यक्षता को भुख्यता दी है। 


कुछ विधयादन्वर---द्शरूपःकार, ने नाटक के शअ्ञ,ठ ही रस 


माने हैं । उनमें आ्भार, वीर, वीभत्स और रौद् को मुख्य माना है। 
ओर इनसे क्रमशः उत्पन्न हुए द्वास्य, अद्भुत, भयानक भर करुण 
को गोण कहा है। इन चार श्रधान रसों की चार मानसिक उत्तियाँ 
भी मानी हैं। ये ही मनोइत्तियों उनसे उत्पन्न गौण रसां में रहती हैं। 
इस भ्रकार ख्ज्ञार ओर द्वास्य में विकास ( जैसे कली खिल जाती है, ) 
वीर और शर्त में विस्तार (फेलाव,जैसे घुआँ या दवा फैल जाती है, 
वीर श्रपनी सत्ता व्याप्त कर देना चाहता है, अद्भुत में द्रष्टा का चित्त 
आलम्धन को महत्ता से व्याप्त हो जाता है ),बीभत्स ओर भयानक में 
क्ञोभ (जैसे पानी उबल उठता है, बीर रौद्र तथा करुण में; वित्तेप 
( इधर से उधर होना ) की मनोदइत्तियों रहती हैं। यद्यपि एक रस 
से दूसरे के निकालने की बात यहुत, वैज्ञानिक नहीं है तथापि 
इसमें दो बातें विशोष मूल्य रखती हैं, एक तो यह स्पष्ठ है कि श्रृ्धार 
ओर वीर का अनुभव विकास ओर विस्तार के कारण सुखद है और 
वीभत्स और रौदर का कज्षोेम और विक्तेप के कारण दुखद है। 

इन रसों के विश्लेषण से एक बात और देखी जा सकती है । इन जोड़ों 
में से एक में अश्रय की प्रधानता और दूसरे में दीनता रहती 
है। शज्नार में आश्रय की दीतता अवश्य रहती है किन्तु पूर्ण प्रसन्नता 
, के साथ। हास्य में आश्रय की प्रधानता रहती है। वीर में आश्रय 

अपनी श्रेष्ठता का अनुभव करता है, अरछुत में आश्रय अपनी हीनता 
के साथ आलम्बन की श्रेष्ठ ता की मानसिक स्वीकृति देता है। घीभत्स 
में भी आश्रय की श्रेष्ठता रहती है, वह ,आलस्बत को नीचा और द्टेय 
समभता है। भयानक में आश्रय अपनी दवीनता को स्वीकार करता 
हुआ उससे भागता दै। वीभत्स से भी लोग भागते हैं 
किन्तु अपनी श्रेष्ठता के साथ | रोद में आश्रय अपने को बड़ा समझता 
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१६० सिद्धांत ओर अध्ययन 


है | करुण में वह दीन हो जाता है। यह वात सब्वारियों के अध्ययन 
से स्पष्ट हो जायगी | पाठक इस विषयान्तर को क्षमा करेंगे | 


अन्य मत-रप्तगंगाधर में इन मतों के अतिरिक्त कई ओर 


मतों का उल्लेख किया गया है, उनमें से एक जो संसार को रखज्जु के 
साँप की भॉति विध्या मानने वाले श,क्ुर बेदान्त से सम्बन्ध रखता है, 
विशेष रूप से उल्लेखनीय है। रस की यह व्याख्या शुक्ति ( सीप ) 
में रजत ( चॉँदी ) की भ्रान्त अनुभूति के आधार पर चलती है। 
सीप को जब हम चॉदी समभते हैं तव एक विशेष दोष के कारण 
सीप के सीपपने पर पदों सा पड़ जाता है ओर रजत का उस पर 
आरोप हो जाता है, अर्थात्‌ हमारी चित्तवृत्ति रजतप्रधान हो जाती है। 
वह अनुभव सद्सत्‌ से विल्क्षण अनिरवेचनीय होती है ।हम जब 
वास्तविक दुष्यन्त ओर शक्कुन्तल्ला की रति का वर्णन पढ़ते हैं. या 
नाठक में उसका असिनय देखदे हैं तथ उप्तमें वास्तविक . दुष्यन्त- 
शकुन्तल्ा की रति पर पदी पड़ जाता है श्रौर एक नह परन्तु 
अनिवेचनीय रति की सृष्टि होती है जो हमारे चित्त को व्याप्त कर 
लेती है। आत्मा का प्रकाश पड़ने से वह रसरूप हो जाती है । 


मतों की तुत्ना और देन-..( चारों आचायों के मत का 
संक्षेप सामने की सारिणी में देखिए ) भट्टलोल्लट और श्रीशकुक 
दोनों ही अनुकार्यों को महत्व देते हैं | काव्यप्रकाश में जो भट्टलोल्लट' 
का मत दिया है उससे यह प्रतीत होता है कि भट्टलोल्लट नट में रस 
का आरोप तो करते हैं किन्तु ये सामाजिक को चमत्ऊंत 
करने की बात को स्पष्ट न कर अनुमेय रखते हैं. । काण्यग्रकाश 
के टीकाकारों ने उसे स्पष्ट कर दिया है। श्रीशकुक के मत से 
( वह सी काव्यप्रकाश से वर्णित ) सामाजिक स्पष्ट रूप से आ 
जाता है और कुछ अधघखुली सी जबान से उस्तकी वासना का भी 
(जो पीछे से अभिनवगुप्त के सत को आधार-शिला बनती है) 
उल्लेख हो जाता है। भट्टलोललट के सत के मत के अनुसार नट में 
दुष्यन्तादि की रति का अरोप किया जाता है। श्रीशकुक के अनुसार 
उसमें अनुमान "किया जाता है। अरोप निराधार भो हो सकता है 
किन्तु अनुमान में निश्चित आधार रहता है। इन दोनों की देन इतनी 


रस-निष्पत्ति: १६१ 


ही है कि ये लोग कल्पना को नितान्त निराधार होने से बच।ये रखते हैं 
वे आजकल के उपन्यासों के कल्पित पात्रों की व्याख्या कुछ कठिनाई 
ही से कर सकते हैं। कल्पना का जो वास्तविक आधार होता है 
उप्तको ओर ये संकेत अवश्य कर देतें हैं । 


यद्यपि साधारणीकरण की मूल भावना की क्षीण “कल्षक नट के 
अनुकरण में ( नट दुष्यन्त का साधारण राजा रूप से ही अनुकरण 
फरता है, दुष्यन्त को तो बद जानता नहीं) रहती है तथ पि इस सिद्धान्त 
को पूर्ण विकास देने का श्रेय भर्ननायक को ही है। भोजकत्व में 
सामाजिक के कर्तव्य की श्रोर संकेत रहता है ओर उपके रस के 
मूल अर्थ आस्वादकत्व की भी सार्थकता हो जाती है किन्तु उन्होने 
सामाजिक में ऐसे किप्ती गुण का संकेत नहीं किया जिसके कारण 
सामाजिक में भोजकत्व की सम्भावना रहती है| इस कमी को अभि- 
नव गुप्त ने पूरा किया है। उसने यह भी स्पष्ट कर,दिया है कि समाजिक 
अपनी रतिका अस्थाद लेता है, विभावादि' का वर्णन उसे जाप्मत 
करता है । रस मे व्यश्नना-व्यापार की प्रधानता बतलाकर श्रभिनव 
ने कृति और पाठक दोनों को महत्व दिया है| व्यडग्याथ उसके 
योधक की अ्रपेक्षा रखता है। 


काव्य का रस न तो नालियों में वहा, फिरता है 
ओर न वह ऊख के रस की भाँति निष्पीड़ित होता है, जेसा 
कि कभी-कभी केशवादि के काव्य में वह तो- क्ांग्यगत 
विभावादि द्वारा उद्बोधित एबं रजोगुण,-तमोगुण-विश्लुक्त, सतोगुण- 
प्रधान आत्मप्रकाश से जगसगाते हुए सह्ृदय के व,सनांगत स्थायी 
भाव का अस्वादजन्य आनन्द है। व्यक्तिगत संस्कार सधारणीक्ृत 
होकर टाइप या साँचे बन जाते हैं | टाइप व्यक्ति और साधा- 
रण के यीच की चीज है। इन साँचों से मिलने के कारण अखण्ड 
चिन्मय आत्मग्रकाश में भी बीर, शद्भगरादि के भेद दिखाई पड़ते हैं । 
वह आनन्द फेलता है, चित्त को व्याप्त कर लेता है, इसी कारण रस 
कहलाता है। 


साधांरणीकरण 


मूल प्रवृत्ति--हमारा लौकिक अनुभव च्षणिक और देशकाल 


से आबड होतां है किन्तु हम उससे संतुष्ट न रहकर उसे व्यापक और 
स्थायी बनाना चाहते हैं। देश के सम्बन्ध में व्यापकता और काल के 
सम्बन्ध में शाश्वतता हमारी आत्मा की सहज प्रवृत्ति है। विज्ञान में 
निरीक्षण और परीक्षण द्वारा सनुष्य अपने क्षणिक अनुभवों को नियम 
का रूप देकर उन्हें देश-काल के बन्धनों से मुक्त कर देता है | इसी 
प्रकार साहित्य में भी वह अपने हृदूगत क्षशिशक उद्देगों और उद््‌गारों 
में शाश्वत वासनाओ से सम्बद्ध रसों की काँकी देखता है। उसकी 
आत्मा का सहज आनन्द दुखद अनुभवों में भी सुख का अनुभव 
करता है किम्तु इस आनन्दानुभव का उत्तराधिकार प्राप्त करने के 
लिए हमको व्यक्तित्व के बन्धनों से ऊँचा उठना पड़ता है। हमारा 
अहंकार ओर ममत्व दुःख की अनुभूति का कारण द्ोता है। अहंकार 
ही में दुःख रूप ईप्यो का मूत्न है। बही दूसरे के सुख में सुखी होने में 
बाधक होता है। इसी ममत्व-परत्व की भावना को दूर करने के लिए 
भारतीय समीक्षा-क्षेत्र में साधारणीकरण के सिद्धान्त का उदय हुआ 
है। साधारणीकरण के सम्बम्ध मे विभिन्न आश्यायें एंकमत नहीं है। 
कोई तो विभावों का साधारणीकरण ओर आश्रय से तादात्म्य 
मानते हैं, तो कोई सम्बन्धों से स्वतन्त्रता को महत्व देते हैं । फोई-कोई 
विद्वान पाठ के हृदय में दी हस-रहरुय निहित बतलाते हैं | 

भइनाय हू का सत (--ये विभावों के पूर्ण साधारणीकरण 
के साथ स्थायी भावों के विशिष्ट सम्बन्धों से मुक्त होने को 
साधारणीकरण मानते हैं | भट्टनांयक का मत काव्यप्रकाश की टीका 
काव्यप्रदीप में इस प्रकार बतृत्नाया गया हैः--- 

. भावकत्वं सांधारणीकरणम्‌। तेन हि व्यापारेण विभावादयः स्वायी च 
साधारणीक्रियन्ते | साधारणीकरयं चेतदेव यत्सीतादिविशेषाणा कामनीत््वादि- 
सामान्येनोपस्थितिः । स्थाय्यनुभावादीना च संम्बन्धिविशेषानवच्छिन्नत्वेन । 

अथोत्‌ भावकत्व साधारणीकरण है | उस व्यापार से विभा- 
बादि ओर स्थायी का भी साधारणीकरण होता है | साधारणीकरण क्या 
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है ? सीतादि विशेषों का कामनीरूप से उपस्थित होना। सीता सीता 
नहीं वरय्‌ कामिनी-मात्र रह जाती है। स्थायी और अनुभावों के 
साधारणीकरण का अर्थ है---सम्बन्ध-विशेष से स्वतन्त्र होना अथौत्‌ 
मेरे या पराये के बन्धन से मुक्त होना । अभिनवगुप्त ने भट्टनायक के 
मत का उल्लेख करते हुए लिखा है:-- 


निविडनिजमोहसंकटता निवारण का रिएा विभावा दिसाधारणी करण- 
सना अ्रभिधातो द्वितीयेनांशेन भावकत्वव्यापारेणश भाव्यमानों रसः । 


इसमें बतलाया गया है कि भावकत्व द्वारा भाव्यमान होकर 
अथात्‌ आस्वादयोग्य बनाया जाकर रस की निष्पत्ति होती है। 
भावकत्व फो अभिधा के बाद का ह्वितीय व्यापार कहा है और अपनी 
संकीणंता निवारण करने वाले विभावादि के साधारणीकरण को 
ही भावकत्व की आत्मा कहा है। साधारणीकरण ओर भावकत्व एक 
हो वस्तु हैं।विभावादि मे अनुभव, समच्वारो, स्थायी सभी आ 
जाते हैं । 

साधारणीकरण और व्यक्तितेचित्यवाद--के सम्बन्ध में 
जो समस्या आचार्य शुक्लजी ने डठाई हे उसका वास्तविक महत्व है । 
वद्द साधरणीकरण के स्पष्टीकरण के लिए आवश्यक है। उन्होने बत- 
- लाया हैं कि “क्रोचे” के मत के अनु तार काव्य का काम है--कल्पना 
में विम्य ( 779268 ) या मूत्ते भावना का उपस्थित करना, बुद्धि के 
सामने कोई विचार ( 0070०)॥ ) लाना नहीं ( तक, दृश न, विज्ञान 
हमारे सामने बोध उपस्थित करते हैं ', कल्पना मे जो कुछ उपस्थित 
होगा वह व्यक्ति यां वस्तु-विशेष ही होगा | सामनन्‍्य या जाति की तो 
मृत्ते भावना हो ही नहीं सकती | इसका समाधान शुकक्‍लजी नीचे के 
शब्दों में करते हैं: -'साधारणीकरण” का अभिश्राय यह है कि पाठक 
या श्रोता के सन में जो व्यक्ति-विशेष या वस्तु-विशेष आती है वह 
जैसे काव्य में वर्शित आश्रय” के भाव का आलम्बन होता बैसे ही 
सब सहृदय पांठकों या श्रोताओं के भाव का आलम्बन होता ही दे ** 
***““ * तात्पय यह है कि आत्म्बन-रूप में प्रतिष्ठित व्यक्ति समान 
प्रभाव वाले कुछ धर्मों की प्रतिष्ठा के कारण, सब के भावों का आल- 
म्वन दहोजाता है |” इस सम्बन्ध मे मेरा इतना ही विनम्र निवेदन है 
कि व्यक्ति कुछ समान धर्मों की दी प्रतिष्ठा के कारण नहीं वरन्‌ अपने पूर्ण 


क्र 
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व्यक्तित्व की प्रतिष्ठा में सहृदयों का आलस्बन बनता है। साधारण 
धर्म (पतित्रत) की प्रतिष्ठा तो सीता ओर डेजडीसोना 
( 70080/77078 ) में कुअ-कुछ एक-सी दे किन्तु उनका ब्यक्तित्व 
भिन्न है। कृष्ण की अनन्यता के साधारण धम में सूर और ननन्‍्दृदांस 
की गोपियोँ एक-सी हैं, किन्तु ऊधो के साथ बात-चीत में तथा 
व्यवहार में वे मिन्न हैं। अपनी-अपनी विशेषताओं के साथ वे हमारी 
रसानुभूति का विषय बनती हैं। हमारो समस्या इस ग्रात को दे कि 
व्यक्ति का ब्यक्तित्व बनाये रखते हुए हम उसे किस प्रकार रसानुभूति 
का दिषय बना सकते हैं। साहित्य में चाहे वह पाश्चात्य हो आर 
चांहे भारतीय, व्यक्तित्व का विशेष मान है। दमयन्ती नज्ञ को ही 
वरण करना चाहती है देवताओं को नहीं। व्यक्तिव को खोकर 
साधारण गुणों मात्र से काम नहीं चलता है किन्तु हाँ भोजकत्व के 
लिए अपने पराये के सम्बन्ध से मुक्त होना आवश्यक है । 
विशेष---अति सामान्यीकरण की शबूृत्ति का दोष आचाये 


शुक्कजी ने साहित्य में न्याय के प्रभाव पर लादा है। न्याय में शब्द्‌ 
का संकेत ग्रहण ( अ्रथ ) जाति का ही माना गया है, यह कहना 
न्याय-शास्त्र के कवी ओर विशेषकर वार्तिककार के साथ अन्याय 
करना है न्यायसूत्र के निम्नोल्लिखित सूत्र में पदार्थ के सम्बन्ध में 
व्यक्ति आकृति ओर जाति तीनों को महत्व दिया गया है। 
व्यक्तियाकृतिजतयस्तु पदार्थ: 
इसकी व्याख्या से बतल्ाया गया है कि जब सामान्य शणुर्णों - 

के सम्बन्ध में कहा जाता है जैसे गाय सीधा जानबर है? शब्द जाति 
का योधक होता है। जब हम कहते हैं गाय लाओ” तय वह शब्द 
डित्थ आदि व्यक्ति का परिचायक होता है। जब हम कहते हैं कि 
'मिद्टी की गाय बनाओ! तथ आकृति का द्योदक होता है । 


झभिनवगुप्त का मत-- 


१-विभावादि लोक में प्रमदा ( स्त्री ) ड्यान आदि कहलाते 
हैं, काव्य में वे विभावादि कहलाते हैं। 


२--साधारणीकृत दो जाने के कारण इनके सम्बन्ध -में न-मेरे: 
हैं वा शत्रु के हैं अथवा उदासीन के हैं. ऐसी सम्बन्ध-स्वीकृति रहती 


ञ्> 


४ 
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है ओर न मेरे नहीं हैं, शत्रु के नहीं हैं वा उद्ासीन के नहीं, ऐप्ती 
सम्बन्ध की अस्रीकृति रहतो है, “समेेते शत्रोरेवेते तटस्थस्थैयेते न 
ममैथेते न शत्रोरेवेते न तटस्थस्येबेते इतिसस्वन्धविशेषश्यीकारपुरिद्दार- 
नियप्तानध्यतव तायात्‌ साधारण्येन॑ प्रतीबेरसिव्यक्त:? संक्षेप में समत्य 
परत्व के सम्बन्ध से स्व॒तन्त्र होना ही साधारणीकरण है। 

३--उनके द्वारा प्लामाजिकों के वासनागत स्थायीभाव जाप्रत 
हो उठते हैं। उस समय पे व्यक्ति के होते हुए भी व्यक्ति के नहीं रहते 
ओर अपने आकार से भिन्न भी नहीं होते अर्थात्‌ अपना निजत्ब नहीं 
खोलते हैं 

. ४--पामाज्ञिक का मन, उम्र समय, वेद्यान्तरसम्पर्कशून्य होता 

है और उसका सीमित या संकुचित प्रमाताभाव. अथौत्‌ ज्ञातो होने 
का भाव जावा रहता है “तत्कालविगलितपरमिवप्रसातृमाववशो- 
न्मिषितवेद्यान्तरसम्पकशून्यापरमितर्भावेन !” 

४--बह भाव सकल सहृदयों के अनुसव का एकसा विषश्न 
होता है ( सकलसह्ृद्य-संवादभाजा ) | 

६--त्रह चर्यमाण दोऋर अर्थात्‌ 'आस्वादिंत होकर रसरूप 
हो जाता है। रस का अनुभव अखर्ड ओर प्रपानक रस ( पन्ने ) की 


_. आभॉति अपनी निर्माण-सामग्री ( पन्ने के सम्यन्ध में खटाई, इलाची 


मिश्री, काली मिच आदि और रस के सम्बन्ध में विभावानुभादे ) से 
ध्वतन्त्र होता है । 


नोट---इसमें श्राश्रय के साथ तादात्म्य की बात नहीं श्राती वरन्‌ 
पाठक का सब सहृददयों से समान भाव बतलाया है। इसमें सभी चोजों का 
साधारशीकरण माना गया है। साधारणीकरण का अथ हे सम्बन्धों का 
साधारणोकरण | जिस प्रकार तकशास्त्र में धूम और श्रग्ति को,साथ-साथ 
देखकर उसको देश-काल के बेन्धनों से मुक्त करके, सावंक्रालिक बना लेते. हैं 
कि जहॉ-जह! घुग्रां है वहाँ-वहोँ अग्नि है, बेसे ही साधारणीकरण में भयादि 
श्र कम्पादि के सम्बन्ध को व्यक्तियों के सम्बन्ध से मुक्ककर सा्वदेशिक ओर 
सावंकालिंक बना लेते हैं। अमिनवगुप्त कहते हैं रत एव न परमितमेव 
साधारण्यम पितु . बितत॑ व्यासिप्रह इच धूमार्त्योम॑युकम्प्योरेव .वाः--इससे लेख 
के पहले पेरे में 'दिये हुए. मेरे इस कथन की कि विज्ञान के नियम निर्माण और 
बाहित्य के साधोरणीकरंण में एंक दी प्रद्ृत्ति है, पुष्टि हो जाती है । 
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_ झम्पट का संत असिनवगुप्त के मत से भिन्न नहीं मालूम 
पड़ता दे। 


विश्वनाथ का मत -- साहित्यदर्पणशकार आचाये विश्वताथ ने 


विभावों 'के सासास्णीकरण के साथ उसके फल्न-स्वरूप पाठक या 
दर्शक आश्रय के साथ तादात्म्य माना है :-- 


व्यापारोडस्ति विभावादेनाम्रा साधारणीकृतिः | 
तत्ममावेण यस्यासन्पाथोधिप्लवनादयः ॥ 
प्रमाता तदभेदेन स्वात्मानं प्रतिपच्यते | 


अरथोत विभावादि का जो साधारणीकरण व्यपार है उसके 
प्रभाव से प्रभाता समुद्रलद्न आदि के उत्साह का अनुभव जो उसमें 
नहीं' होता है, हनुमानादि के साथ अभेद रूप से अपने में कर लेता 
है। इसमें विभांवों के साधारणीकरण के साथ आश्रय के साथ 
तादात्म्य की बात आजाती है। साहित्यद्र्षणकार ने आगे चलकर 
जो स्पष्टीकरण किया है वह अभिनवगुप्त के मत के अनुकूल है, 
देखिए:-- 
परस्य न परस्पेति ममेति न*ममेति च । 
तदास्वादे विभावादेः: परिच्छेदो न विद्ये | 
अर्थात रसानुभूति मे विभावादिकों के सम्बन्ध में ये मेरे हैं 
अथवा मेरे नहीं हैं, दूसरे के हैं अथवा दूसरे के नहीं हैं, इस प्रकार का * 
विशेषीकरण नहीं होता है | इस व्याख्या मे दर्शक या पाठक को ही 
मुख्यता मिल जाती है। इसमें तादात्म्य और अतादइात्म्य का भी 
प्रश्न नहीं रहता दे । 


हु नोट--विश्वनाथ ने विभावन को तो जैसा भट्टनायक ने माना 
है वेसा ही माना है किन्तु उन्होंने इसके अतिरिक्त अनुभावन और 
संचारर<, नाम के दो और व्यापार माने है । 


रसादि को आस्वाद योस्य वनाना विभावन है, यही भट्टनायक 
का भावकत्य है | 


इध्त प्रकार तिभावन किये हुए रत्यादि को रस रूप में लाना अलु- : 
भावन दै, उनका सम्यक्‌ रूप से चारण करना संचारण कहलाता दे।,, 
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लेकिन इसमें यह समझना कि विभाव, अनुभाव ओर सद्वा- 
रियों के नाम इसी आधार पर रखे गये हैं ठीक न होगा । हाँ, इससे 
एक यात अवश्य प्रकट होती है कि विश्वनाथ ने स्थायी भावों को भी 
उतनी ही मुख्यता दी है। इस प्रकार सांहित्यदूषण में आलम्बन, 
आश्रय, स्थायी आदि और पाठक सबका ही साधारणीकरण होता 
' दिखाई पड़ता है। 


डा० श्यामसुन्दरदासजी का मत--बावूजी ने आचार्य 


केशवप्रख्राद मिश्र का अनुकरण करते हुए साधारणीकरण का सम्बन्ध 
योग की मधुप्रती भूमिक्रा से, जिसमे कि परप्रत्यक्ष होता है, लगाया 


है। उस दशा में वितेक नहीं रहता | इन शब्दों की व्याख्या के लिए 
धावूजी के उद्धरण से कुछ अंश देवा आवश्यक हैः-- 


शब्द, अथे ओर ज्ञान इन तीनो की प्रतीति वित॑क है| दूसरे 
शब्दों मे वस्तु, वस्तु का सम्बन्ध ओर वस्तु के सम्बन्धी इन तीनों भेदों 
का अनुभव करना वितंक ***“******“इस पाथ्थक्यानुभव को अपर 
प्रत्यक्ष भी कहते हैं | जिस अवस्था से सम्बन्ध और सम्बन्धी विल्लीन 
हो जाते हैं, केवल वस्तुमात्र का आभाष्त मित्रता है उसे परप्रत्यक्ष या 
निर्वितर्क सम्पत्ति कहते हैं. जेंसे पुत्र का केबल पुत्र के रूप में प्रतीत 
होना | इस प्रकार प्रतीत होता हुआ पुत्र प्रत्येक सहृदय के वात्सल्य 
का आलम्बन हो सकता है।! 


व्यास भाष्य का उद्धरण देते हुए वे लिखते हैं कि 'मधुमती 
भूमिका का साक्षात्कार करते ही साधक की शुद्ध सात्विकता' देखकर 
देवता अपने-अपने स्थान से उसे बुलाने लगते हैं--“इधर आइए 
यहाँ रहिए, इस भोग के लिए लोग तरसा करते हैं। देखिए कैसी 
सुन्दर कन्या है।” आगे चलकर बाबूजो लिखते हैं-- 


योगी की पहुँच साधना के बल पर जिस मधुमती भूमिका 
तक दोती है उस भूमिका तक प्रतिभाज्ञन-सम्पन्न सत्कवि को पहुँच 
स्वभावतः हुआ करता है? । इस सम्बन्ध में एक विनोद की बात लिख 
देना चाहंता.हूँ / यद्यपि झुभे इसके लिखने में संकोच अवश्य होता दै 
क्योंकि अपनों से बढ़े ओर विशेष: स्वार्गीय लोगों की धात के सम्बंध 
में विनोद करना दास्यरसाभास है) कि भधुमती भूमिका को प्राप्त 
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कवियों और सहदयों के लिए यह निमन्त्रण देवताओं की ओर से 
अब नहीं आता, नहीं तो वे देह का भी मोह छोड़दें । यह विनोद की 
बात है किन्तु वास्तव बात यह है. कि कवि का. रमनानन्द और 
सहृदय का काव्यरसास्वाद स्वर्गभोग से कम नहीं है। इसके लिए स्वर्ग 
जाने का सी कष्ट नहीं करना पड़ता। बाबूजी कवि और पाठक की 
चित्त को वृत्तियों कां एक्तान एकलय होजाना ही साधारणीकरण 
मानते हैं| कवि के समान हृदयालु सहृंदय भी आजकल समीक्षक, 
समालोचक या ( 07780 ) (और में कहँगा साधारण पाठक भी) जब 
उसी भूमिका ( सधुमती भूमिका ) का स्पर्श करता है, तब उसकी भी 
वृत्तियाँ उसी प्रकार एकतान 'एकलय हो जाती हैं, जिसके लिए 
पारिभाषिक शब्द साधारणोकरण है ओर उसे भी वही संगीत 
सुनाई पड़ने लगता है -उसी आनन्द की झलक मिलती है। इस 
साधारण अवस्था में पहुँचने की शक्ति उसे कुछ तो कवि की दृष्टि को 
“विशेषता और कुछ अपने संस्कार दोनो ही याथावशथ्य श्रदान करते-हैं । 
इस प्रकार थाबूजी कवि ओर पाठक दोनो के ही हृदय का साधारणी- 
करण मानते हैं, जेसाकि उन्होंने शुक्लजी से मतभेद प्रगट करते हुए 


बज 


लिखा है। ह 


आवश्यक सम्राधान---इस सम्बन्ध में कुछ बातों के लिए 


सत्के कर देना आवश्यक “है.। पहली बात तो मधुमती सूसिका की 
इतनी प्रशंसा से यह न समझ लेना चाहिए कि बह योग की बहुत 
ऊंची अवस्था है। यह दूसरी ही श्रेणी है। इसके आगे दो श्रेणियाँ 
ओर हैं। सधुमती भूमिका के प्रलोभनों को बचाने के लिए ही उनका 
संकेत किया गया है । योगी उनमें नहीं पड़ता है। दूसरी बात यह है 
कि इस भूमिका के लिए पूर्वजन्म के संस्कारों के अतिरिक्त कवि के 
लिए भी कुछ अभ्यास ओर साधनों की अपेक्षा दै। यद्यपि वह योग 
की साधना नहीं होती । रसदशा, रसस्ष्टि या रसास्वाद के समय ही 
रहती है ( इस बात की ओर बाबूजी ने भी संकेत कर दिय़ा,है कि 
योगी इस अवस्था को मन चाह्दे जितनी देर ठहरा सकता है) । तीसरी 
चात यद्द है कि यह अन्रस्था मघुसती भूमिका के सद्श हो सकती है, 
सधुमती भूसिका' नहीं ( साधुरय गुण का' संघुमती सूंमिका से कोई 
सम्बन्ध नहीं है, उससे ओज का भी उतना द्वी सम्बन्ध हे ) । असली 
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हे ७ ० ) हर 
बात यह है कि कन्नि की रसदशा ओर योगी की मधुसती भूमिका के 
कारण भिन्न है, इस लिए दोनों कार्य भी एक नहीं दो सकते | 


७३ 


शुक्ल नी पे मतभेद--साधारणीकरण के सम्बन्ध, से “बड़े 
महत्व के भ्रम! शीपक देकर बावूजी कहते हैं:-- ्ट 
“एक दूसरे विद्यान्‌ ( शुक्ल॒जी, शिष्टतावश उनका ज्ञाम बाबूजी ने 
नहीं लिखा है ) लिखते हैं-- 'जव तक किसी भाव का कोई विपय इस रूप 
में नहीं लाथा जाता फ्ि वह सामान्यतः सबके उसी भाव झा आलम्बन हो 
सके तब तक उसमे रतोइबोधन की पूश शक्ति नहीं आती | इस रूप मे लाय। 
जाना हमारे यहाँ 'साधारणीकरण कबलाता है? ।” 
--( च्िततामणि एड ३०८ ) 
इस पर आलोचना करते हुए थाबूजी हैं -- 
साधारणीकरण से यहाँ यह अर्थ लिया है कि ब्रिमाव अ्रमुभाव को 
साधारण रूप ऋरफ़े लाया जाय | पर साधाणीकरण तो कवि या भावक को 
चित्तवृत्ति से सम्बन्ध रखता है। चित्त के साधारणीक्षत होने पर उसे सभी कुछ 
साधारण प्रतीत होने लगता है | अतः यह मत भी ठीक नहीं' है | यह उद्ध त 
मत भद्नायक का माना जाता है, पर आचारया का अन्तिम सिद्धान्त तो यही 
है जो हमने माना है | हमारा हृदय साधारणीकरण करता है । 
इस सम्गन्ध में सतभेद हो सकता है । शुक्लजी के सत को 
'सहत्व का श्रम! कहना उचित नहीं है जबकि बाबूजी स्वयं स्त्रीकार 
करते है कि यह भट्टनायके के मत के अनुकूल है। इसके अतिरिक्त-- 
साधारण रूप करके लाया जायः--यह कार्य तो कवि छ्वारा ही होता 
है और जब वे लिखते है कि साधारण अवस्था में पहुँचने की शक्ति 
कुछ तो कवि दृष्टि की विशेषता ओर कुछ अपने संस्कार दोनो 
यथातथ्य प्रदान करते है, तब वे कवि के कार्य को तो स्वीकार करते 
दी है। कवि का प्रभाव तो हम तक उसकी ऋृति द्वारा ही आता है । 
वास्तविक बात यह है कि शुक्लजी के इस सिद्धान्त के निरूपण मे 
उनके सन में बसे हुए तुलसोदासजी के राम माँकते हुए दिखाई पड़ते 
है जो सब के एक समान आलम्बन होते है । ऐसा ज्ञात होता है कि वे 
आत्म्बन का साधारणीकरण नहीं चाहते वरन्‌ वे ऐसा आलम्बन दी 
चाहते है जो सबका आश्रय बन सके । शुकलजी की श्रतिभा विषयगत 
है। बाबूजी विपयी ( यहाँ विषयी का अर्थ कामी नहीं है ) के हंदय 
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को साधारणीकरण का श्रेय देते हैं। शुक्लजी का मत अभिनवमुप्त के 

सिद्धान्त से सी ज्यादा दर नहीं है। सकल सहदवसंवादभाजा' 

( अभिनवगुप्त के शब्द है। 'हृदयसंवाद[त्मक सहृदयत्वात्‌! ) का भी 

यही अथ है। अभिनवगुप्त सी विभावो' का साधारणीकरणु कम से' 
म सम्बंन्धों से स्वतन्त्रता के रूप में मानते हैं । 


आचाये शुक्शजी का मत --भट्टनायक के मत को विवेचता 


करते हुए हम शुकलजी के मत को उल्लेख कर चुके हैं । आल्म्वन' के 
साधारणीकरण का अथ उन्होंने आलस्यनत्व घ्मे का साधारणाकरण 
लिया है अर्थात्‌ आलम्बन ऐसा हो जाता है कि वह समान रूप से' 
सबका आल्म्बत बन सकें। यंह अभिनवगुप्त के मत के अनुकूल है 
किन्तु वे साहित्यदर्पणकार के सत का भी मोह छाड़ने को तंयार नहीं 
हैं। दोनो मता से प्रभावित शुक््नजो के उद्धरण नीचे दिये जात है-- 
क--अभिनवगुप्त से प्रभावित-व्यक्ति वो विशेष ही रहता है पर 
उसमें प्रतिष्ठा एसे सामान्य धर्म छी रहती है जिसके साक्षात्कार से सत्र श्रोताओं 
या पाठफ़ी के मन में एक ही भाव का उदय थोडा या बहुत होता | 
ख--साहित्यदर्पएं। से श्रसाधित--साधारण।करुण का श्रमिप्राय 
यह है कि पाठक या श्रोता के मर्न में जो व्यक्तिविशेष या वध््वविशेष आती है 
वह जैस काव्य मे वर्णित आश्रय के भाव का आलम्यन होता है बेस ही सच 
चुदृदय पाठका या श्राताह्षा के भाव का आजम्तर्न ह्दो जातो ह। 
साहित्यद्पण के सत का हो आश्रय लेकर वे आगे लिखते है:-- 
साधारणीकरण के प्रतिपादन मे पुगने आाचार्या ने ( अभिवनगुप्त ने 
नहीं ) श्राता (या पाठक ) और आश्रय ( भावव्यज्ञना करन वाले पात्र ) के 
तादात्म्य की अवस्था का ही विचार किया दै | 
के आर ख में इस बात का अन्यर हो जाता है कि 'क! के अनु- 
सार पाठक या श्रोता काव्य के आश्रय के साथ नहीं वॉय[ जाता । उसका 
सय सहृदयो के साथ सावसाम्य होता हे । 'ख' से उसे काव्य के आश्रय 
के साथ बच जाना पड़ता हैं। यदि आश्रय के साथ तादात्म्य हों 
जाता हैं तो माय, सब लोगो के साथ सी उसका तादातम्य हो जाता 
है किन्तु शुक्लजी ने दिखलाया है कि ऐसी भी अवस्थाएँ होती हैं 
जहाँ आश्रय के सांथ तादात्य नहीं हो सकता है वरव कब्रि वा अन्य 
सहृदयों के साथ उसका भाव-राद्श्य हो जाता हे | उदादह्ररणार्थ सीता 
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को भत्सना करते हुए रावण के साथ किसी का तादात्म्य नहीं हो 
सकेगा और न परशुराम के साथ कोई लक्ष्मण पर क्रोध कर सकेगा। 
णेसी अवस्था में पाठक का कवि के व्यक्त वा अव्यक्त भाव से या 
शोल्षद्रष्टा के रूप मे सब सहृदयो के साथ तादात्म्य हो जाता है। 

ऐसी भी अवस्थाएं ह।ती है. जहाँ कोई आश्रय नहीं होता है, 
जेसे, पाठकजी के काश्मीर-सुष्मा वर्णन से, किन्तु इनमे कवि ही 
आश्रय होता है और इसमे कांइ विशेष कठिनाई भी नहीं पड़ती है। 
रावण या परशुरास वाले उद्वदरणों सें मा आगर हम दूसरे पक्ष 
अधात्‌ सीता या लक्ष्मण से तादत्म्य करें तो समस्या इतनी उम्र नहों 
रहती । ( आश्रय आर आलम्यन तो सापक्ष शब्द है. ) यह दूसरी बात 
है कि हमारा पुरुप-गौरव स्त्री के साथ तादात्य करना न स्वीकार 
करे। स्त्रियाँ वा उस दशा में सीता के साथ भावताद्त्म्य करती ही 
होगी ।- अभिनवगप्त के मत मे इस कठिनाई की कम गज्जाइश रह 
जाती है क्योकि उसमे कवि के आश्रय के साथ पाठक को नहीं बॉघा 
जाता। सर्पयं शुक्ल्जी का निजी सत भी इसके अनुकूल है। वे भो 
सम्बन्धों का ही साधारणीकरण मानते हैं, देखिए--“रससम्न पाठक के 
हृदय से यह भेद-भाव नहीं रहता है कि यह आलम्बन भेरा है या 
दुसरे का है!--किन्तु वे आलस्बन में ऐसे गुणों की विषयगत सत्ता 
( 09]००॥॥ए७ ९५॥५॥७70७ ) चाहते सालूम पड़ते है जिनके कारण 
बह सबका आतृम्बन शव सके। 

कवि की देन--लौकिक सामग्रो को आस्वादयोग्य बनाने मे 


कवि को बहुत-कुछ काट-छॉट करना पड़ती है और गॉठ का भी नमक- 
मिचे-मससाला मिलाने की आवश्यकता होती है। ( यह भी एक प्रकार 
'का साधारण करण है ) किन्तु इसकी मात्रा से आचार्यों का मत-भेद 
- है। राजशेखर कवि को ही मह॒ता देते हैं, उनका कथन है कि चित्रकार 
के अनुकूल ही चित्र बनाता है, देखिए:-- 
स॒ यत्त्वमावः कविस्तदनुरूपं काव्य । 
याध्शाकारशिनच्रकारस्तदाकार तस्य चित्रम्‌ ॥# 
# सितस्वर १६४४ के साहित्य-सन्देश में साधारणीकरण के सम्बन्ध में 
श्री नगैद्रजी के एक लेख छुपा द्वे उसमें कवि की भावना को प्रधानता देते 
हुये उसे ही साधारणीकरक का विषय बनाया गया है | + 


० सिद्धान्त ओर अध्ययन 


किन्तु एक दूसरे आचार्य ( भोज ) पात्र को प्रधानवा देते है । 
उनका कथन है कि कवि को वाणी का थोड़ा-सा चमत्कार यदि वह 
लोकोत्तर नायक का वर्णन करता है, वो वह विद्वानों के काना का 
आमूप॑ण बन जाता है । 


कवेरत्वापि बाखूततिविदत्कणा ततसति । 
नायको यदि बण्यत लोकीचो गुणात्तरः ॥ 


प्रातःस्मरणीय गोस्वामी जी ने भी अपनी ऋति की श्रेष्ठता के 
लिए नायक को ही महत्ता दी है। 
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एहि मेंह खुपति नाम उदाग | अति पावन पुराण श्रुति सारा ॥ 
+८ -. ९ ४ >८ 
भण्ति भरेस वस्त भल वरणी | राम वथा जग मड्धल करणी || 


यह सात्रा का प्रश्न है, इससे अन्तर होना स्त्राभाविक है । 
कवि की कृति चाहे क्रितनी ही काल्पनिक क्‍यों न हो उसके लोकिक 
आधार की विपयगत सत्ता को अवश्य स्वीकार करना पड़ेगां। इसके 
साथ यह सी स्वीकार कएना होगा कि कवि अपने ही चश्से से 
संसार को देखता है| वह कच्चा सामान संसार से लेना है, ओर उसे 
पकाकर आस्वादयोग्य बना पाठक को दता है। 


पाश्चात्य समीक्ष & और साधारणीदरशु--- 


साधारणीकरण के सम्बन्ध में हमारे यहाँ के आचार्यो ने थोड़े 
बहुत अन्तर के साथ तीन बाता पर बल दिया है । (१) विभावादिको 
का ( जिनसे स्थायी भा भी शामिल्ल है) सं।धारणीकरण (६) पाठक 
का आश्रय वा कवि के साथ तादात्म्य (३ सब पाठकों का समान रूप 
से प्रभावित हाना | इन तीनो ही बातो का पारस्परिक सम्बन्ध है। 


पाश्व[त्य'समी ज्षको के सम्बन्ध में मेरा ज्ञान सीमित है (इसका 
यह अथ नही कि सारतीय समीक्षकों के सम्बन्ध मे सीमित नहीं है ) 
किन्तु सेरा ख्यातज्ञ है कि उन्होंने विभावादि के साधारणीकश्ण की 
अपेक्षा तादात्म्य पर अधिक ध्यान दिया है | इसमे आश्रय और कवि 
दोनो के साथ तादात्म्य की यान आ जाती है | सब पाठकों के समान 
रूप से प्रभावित होने का सी कहीं-कर्दी उल्लेख है । 


] 
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तादात्म्प का प्रश्च 7४१73] पर के रूप में आया है। 


इसको हिन्दी में सावतादात्म्य कह सकते है । सहानुभूति में सहृदय 
आंर भोक्ता के दो व्यक्तित्व रहते है। भावतादात्म्य मे थोड़े काल के 
लिए दोनों का व्यक्तित्व एक हो जाता है। यह शब्द मनोविज्ञान से 
लिया गया हैं। इसीलिए इसकी व्याख्या में एक मनोविज्ञान की पुस्तक 
0389८00५]00ए (07 6७ए७/ए क्षय &70 जश0ग्राक्षा) 709 ... +#॥, 
3५70 67, का उद्धरण देना उचित सममता हूँ:--- 


+07]9॥ए7 ८00706088 078 8॥866 06 ॥6 78946. 
07 5080800007 ७0 88 0980 ई07/ 9 छञ6 8 ए987/807७7 
88[7-00700087089 छाप व8 7670 778 ॥77750॥/ जा) 
50॥8 0॥87'80॥87' ॥7 000 8॥07ए 07 850786॥ 


, अर्थात्‌ भावतादात्म्य या तदनुभूति पाठक वा दशक को वह 
मानसिक दशा है [जिसमे कि वह थाड़ा दूर के लिए अपनो वेयक्तिक 
आत्म-चेतवा को भूज्ञकर नाटक या लिनेमा ( उपन्यास भी ) के किसी 
पांत्र के साथ अपना तादात्म्य ' कर लेता ' है। साहित्यद्परंएकार 

- ने पाठक या दुृशेक के आश्रय के साथ तादात्म्य को विभावादि के 
साधारणीकरण का फल मादा है। 


इस भावतादात्म्य से प्रसन्नता क्यो होती है ? इस सम्बन्ध से 
उपयु क् लेखक ( 2. #, )४४7067 ) का कथन हैं कि वादात्म्य के 
द्वारा दशेक की कोइ प्राराम्भक आवश्यकता जिसको पूति उसके वास्त- 
विक जोवन में नहीं हाती ( जेंसे जद्भल से शेर मारना, दुश्मन-को 
घुटने टिका देना, चांयी का पता लगा लेना आदि ) पूरे हो जाती है । 
क्रांध, शाकर आर भय का अनुभव भो ( याद उसके साथ वेयक्तिक क्षति 
न हो ) हमारो आवश्यकताआ से से है । 


सनांविज्ञ।निको ने वास्तुकज्ना ( संवन-निर्माण-कला ) मे आनन्द 
लेने की बात की व्याख्या कुछ-कुछ इसी सिद्धान्त पर की द। अच्छे 
सुदृढ़ विशाल खम्भों में हम इसांलए आनन्द लेने लगते है कि दस 
उनमें अपना प्रक्षेपण ( 270)80707 ) कर उन्तके भार सम्दालने की 
शक्तिजन्य प्रसन्नता का अनुभव करने लग जाते हैं. । 

कुछ समीक्षकों ने इस तदनुभूति को कल्पना का सर्वोत्तम रूप 


जज 


्् 
* लि 
ञ 


/श्जण सिद्धान्त ओर अध्ययन 


किन्तु एक दूसरे आचार्य (भोज ) पात्र को प्रधानता देते हैं। 
डनका कथन है कि कवि को वाणी का थोड़ा-स्ला चमस्कार यदि वह 
जल्ोकोत्तर नायक का वर्णन करता है, तो बह विद्वानों के कानो का 
आभूषण बन जाता है । 


अवेरल्यापि बाग्निर्विदरकर्णा तंसति | 
नायकों यदि बस्यत लोकीनग ग्रुणात्तर, ॥ 


प्रातःस्भरणीय गोस्वासी जी ने भी अपनी ऊृूनि की श्रेछता के 
लिए नायक को दी महत्ता दी है । 


एहि मेंह रघुपति नाम उदारा | अति पावन पुराण श्रुति सास ॥ 
५६ -.. 9 ५ > 
भण्ति भरेस वस्त भल वरणी । राम कथा जग मद्जल करणी ॥ 


यह सात्रा का प्रश्न है, इससे अन्तर होना स्वाबाबिक है। 
कषि की कृति चाहे क्रितनी ही काल्पनिक क्‍यों न हो उसके लोौकिक 
आधार की विपयगत सत्ता को अवश्य स्वीकार करना पड़ेगां। इसके 
साथ यह सी स्वीकार काना होगा कि कति अपने ही चश्से से 
संसार को देखता है। बह कच्चा सामान संसार से लेता है, और उसे 
पकाकर आस्वादयोग्य बना पाठक को दुता है। 


पाश्चात्य समीक्ष क और साधारणीक रणु--- 


साधारणीकरण के सम्बन्ध में हमारे यहाँ के आचार्यो ने थाड़े- 
बहुत अन्तर के साथ तीन बातो पर बल दिया है । १) विभावदिको 
का ( जिनसे स्थायी भाव भी शामित्न है) साधारणीकरण (१) पाठक 
का आश्रय वा कवि के साथ तादात्म्य (३ सब पाठको का समान रूप 
से प्रभावित हाना । इन तीनो ही बातो का पारस्परिक सम्बन्ध है। 


पाश्चात्य'समीक्षकों के सम्बन्व में सेरा ज्ञान सीमित है (इसका 
यह अर्थ नहीं कि भारतीय समीक्षक्तो के सम्बन्ध से सीमित नहीं है ) 
किन्तु मेरा ख्याज् हे कि उन्होंने विभावादि के साधारशीकरण,की 
अपेक्षा तादात्म्य पर अधिक ध्यान दिया है ।इसमे अआ।श्रय और कवि 
दोनो के साथ तादात्म्य की बान आ जाती है | सब पाठकों के रागान 
रूप से प्रभावित होने का सी कहीं-कहीं उल्लेख है । 


। 
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वादात्म्प का प्रश्न 70४78 पे ए के रूप में आया है। 


इसको हिन्दी मे भावतादात्म्य कह सकते है। सहानुभूति मे सहृदय 
ओर भोक्ता के दो व्यक्तित्व रहते है। भावतादात्म्य से थोड़े काल के 
लिए दोनो का व्यक्तित्व एक हो जाता है। यह शब्द सनोविज्ञान से 
लिया गया है। इसीलिए इसकी व्याख्या से एक मनोविज्ञान की पुस्तक 
28ए9८0002ए [07 6ए6०7ए वाशा छथातवे जरा) ४ए ... कं, 
387667. का उद्धरण देना उचित सममता हूँ:-- 
_ क79900ए 607ा0088 #70 8॥9866 0[ ॥6 88087 
0 १8060607 0 ॥88 080 07 8 ए78 8 90780फ। 
88[[-607000870838 8006 8 3670॥४ए778 ॥7958॥/ ज्ञात) 
59॥8 6॥97'80॥87' ॥7 08 8॥07ए 07 807867 


- अर्थात्‌ भावतादात्म्य या तदनुभूत पाठक वा दशक को वह 
मान्नसिक दशा है ।जिसम कि वह थाड़ा दर के लिए अपनो वेयक्तिक 
आत्म-चेतना को भूलकर नाटक या सिनेता ( उपन्यास सी ) के किसी 
पात्र के साथ अपना तादात्म्य कर लेता * है। साहित्यद्पणशकार 

- ने पाठक या दशंक के आश्रय के साथ तादात्म्य को विभावादि के 
साधारणीकरणु का फलत्न माना है। 


इस भावतादात्ल्‍्य से श्रसन्नता क्यो होती है ? इस सम्बन्ध से 
उपयुक्त लेखक ( 3. # 2(५७74०7 ) का कथन है कि वादात्म्य के 
द्वारा दशक की कोइ प्राराम्भक आवश्यकता जिसका पूति उसके वास्व- 
विक जोवन से नहीं, हाती ( जेंसे जद्धल मे शेर मारना, दुश्मन-को 
घुटने टिका देना, चांरी का पता लगा लेना आदि ) पूरे हो -जाती है । 
क्रांध, शाक आर भय का अनुभव भो ( याद उसके साथ वेयक्तिक क्षांव 
न हो ) हमारो आवश्यकताआ मे से है । 

मनांवैज्ञ।निकों ने वास्तुकला ( भंवन-निर्माण-कला ) मे आनन्द 
लेने की बात की व्याख्या कुछ-कुछ इसी सिद्धान्त पर की हे। अच्छे 
सुदृद विशाल खम्भों से हस इसांलए आजन्द्‌ लेने लगते हैँ कि हस 
उनमें अपना शक्तेपण ( 770)००४09 ) कर उनके भार सन्द्रालने की 
शक्तिजन्य प्रसन्नता का अनुभव करने लग जाते है । 

कुछ समीक्षको ने इस तदनुभूति को कल्पना का सर्वोत्तम रूप 


मद 
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माना है। “५9० ॥8४७ 0०0ए 0०४०७ एछ७ए 0६ ॥))883778 
फिापएहुठ8 वा ॥#8 वाग्रव8 छावे ी0॥ ॥$ एफपिह: 0पा 
8९] ए९8 ॥रग्गत0० ॥977”-अथात्‌ बरतुओं की भीवरी कल्पना का एक 
हो सार्ग है ओर वह है अपने को उनमें रख देंना। छायावाद का 
प्रकृति-वरणंन कुछ-कुछ इसी प्रकार का है | 


आई० ए० रिच[डेस ([, # [श॥०॥४४१५ ) अपनी पुस्तक 
( ?लाठफी0 0 ।४89'ए 6500१ ) के दो अध्यायों में 
23. 60ए.. 6007शशशश|लशष॥एा अर्थात्‌ भव-प्रेषण की एक 
कल्पना आर ]0७ 70ए00ए 0 #9७ ७7४४9॥ अर्थात्‌ कल्नाकार 
की सर्वेत्ताधारणानुकूलता, मे साधारणीकरण की समस्या के बहुत 
निकट पहुँच गये हैं। वे इस बात को सानकर चलते हैं क्रि मनुप्य की 
( अर्थात्‌ कहने वाले ओर सुनने वाले दोनो की ही ) प्रश्नत्तियोँ प्रायः 
एकमी होती हैं। इसी कारण कवि समान भावों की जाग्रति करने में 
समर्थ होता है| जहाँ पर कबि का अनुभव पाठक के अन्लुभव के साथ 
ऐक्य नहीं रखता (शुक्तजी का दिया हुआ उदाहरण दुदराते 
हुए हम कहेंगे, जेसे कोई कवि किसी कुछप और फूहड़ स्त्री को प्यार 
करे ) बदॉँ पर उसको सफल्नता न मिलेगी | इसमें अनुभवों के पूर्ण 
तादात्म्य की आवश्यकता नहीं | वे कहते हैं-छोटी-मोटी विषमताए 
कल्पता के बल से दूर की जा सकती हैं। कल्लाकार को यथासम्भव 
विज्क्षण सनोदवृत्ति को ( 7॥000908770 ) न होना चाहिए ) इसके साथ 
उन्होंने यह भी बतलाया है कि किस हद तक कवि विलक्षण हो 
सकता है । उनका कहना है कि जिन वातो से अधिकॉाँश लोग एकमत 
है उनमें उसे अनुकूलता प्राप्त करमी चाहिए और जिनपे एकता न हो 
उनमे वह भी थोड़ी स्त्रतन्त्रता ले सकता है। जिन बातो में लोग 
उसकी विल्नक्षणता से अपनी प्रश्नत्तियों में विशेष उथल्न-पुथज्न न पाकर 
उनसे सामझश्य की सम्भात्ना देखते हैं, उनमे लोग उस्तक, अनुकरण 
करने लग जाते हैं | इमीलिए कव्रियो को समानधर्मी सहृदय पाठकों 
की आवश्यकता रहती है। क्रान्तिकारी कब्रियो को धीरे-धीरे ही जनता 


के हृदय में प्रवेश करना पड़ता है। जनता की मनोवृत्ति बदलती 
अबश्य है, किन्तु क्रमशः । 


क्रान्ति में सफल वही कवि होता है जो जनता के: हृदय की 
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भ्रूव धारणाओं के साथ प्रिली हुई कुछ अस्थिर भ/वनाओं की पहचान 
रखता है। उनके साथ वह ध्रू,ब धारणातं को भी थोड़ा-बहुत स्पर्श 
कर लेता है। अछूनोद्धार के लिए लोग शबरी, निषाद, वाल्मीकि का 
सहारा पऊडइते है। श्रोराम चन्द्र की बुराई के लिए भव धूति ने ताड़का- 
बंध, आर केशत्र ने विभोषण का उदाहरण लिया है। तुलसी ने भी 
दयो जयान से बालि-बध की निन्‍्दा की है | किन्तु यदि कोई श्री राम- 
चन्द्रगी के पावन चरित्र में सोलह आना दूपण दिखाने की कोशिश 
करे (जैसा माइकिल मधुसूदनदत्त ने किया ) तो उसके साथ 
भावतादात्म्य कठिनाई से ही ह[ सकगा जग्य तक कि कवि का कबीर 
का सा विशेष जारदार व्यक्तित्व न हो । 


क्रांचे ने भो कवि ओर पाठक के तादात्स्य की समस्या उठाई 


है। उनका कथन है कि डान्टे ( 709709 ) का रखास्वाद्‌ करने के 
लिए हमको उसके ही धरातल तक पहुँचना चाहिए । इसीलिए उसने 
कबि के दो व्यक्तित्व माने है--एक लॉकिक और दूखर। आदर्श-मूलक, 
लोकिक व्यक्तित्व में कवि आर पाठक का भिन्न व्यक्तित्व रहता द्दे 
ओर कला[कार के अ।दृश व्यक्तित्व में कवि ओर पाठक का तादात्मय 
हो जाता है | इस विषय से सम्बन्धित क्रोचे का उद्धरण अभिव्यश्धना- 
बाद शोर्पक लेख मे आगे देखिए । 


सारांश --संलेत मे दम यह कह सकते है कि साधारणीकरण 


व्यक्ति का नहीं ( उसकी मुख्य विशेषताओं को सस्पन्नता अदुष्य 
रहती है ) वरन्‌ उसके सम्बन्धों का होता है । जल, बाय, नोलाकाश 
को भॉति डप्त पर किती का विशेषाधिकार नहीं रहता। उसमे न 
समत्वजन्य दुःख ओर न॒परत्वजन्य इष्यादि भावो की गुख्लाइश 
रहती है। कांच भी अपने निजी व्यक्तित्व से ऊंचा उठकर साधारणी- 
: कृत हो जाता है। वद्द लोक का प्रतिनिधि होकर ( जब वह निजी 
वो को अभिव्यक्ति करता है तब वह भी लोक मे शामिल हो जाता 
है ) भावाभिव्यक्ति करता है। पाठक का साधारणीकरण इस अथे 
मे होता है कि बह अपने व्यक्तित्व के क्षूद्र बन्धनों को तोड़कर 
लोकसामान्य की भाव-भूमि मे आ जाता है, उसका हंदय कवि और 
ब्लोक-ह॒द्य ( जिसमे विशेष परिस्थितियों को छोड़कर काव्य का 
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आश्रय थी आ जाता हे ) के साथ प्रतिस्पिन्दित होने लगता है। 
अपने व्यक्तित्व को अनुभूति रसास्थाद मे बाधा सानी गई है ।_ « 


भावों का साधारणीकरण इस अथ॑ में होता है कि उनसे भी 
“ये निज: परो वा! की भावना जाती रहनी हे ओर इस कारण उससे 
लौकिक अनुभव की स्थूलता, कद्स्‍धता, तीक्षणता और रुक्षता नहीं 
रहती है | एकात्मवाद्‌ के अ्रविक प्रचार के कारण भारतीय मनोदइत्ति 
सासान्‍्य को ओर अधिक ऊ्ुकी हुई है। एकात्मवाद के कारण अनुभवा 
और पश्चत्तियो की एकता ओर सावो के तादात्म्य को दृढ़ भित्ति मित्र 
जाती है किन्तु साधारणीकरण के प्रवाह में वैयक्तिक विशेषताओं को 
न बहा देनां चाहिए | कवि को विशेषव[एं हो जनता की मवोंद्ृेत्ति 
बदलती हैं। पाश्वात्य देशों में व्यक्ति का मान है। हमको भी 
उसे भूलना न चाहिए । 


प्राचीन आदर्शों ओर वर्तम।न आंदुर्शों मे इस बात का अन्तर 
हो गया है कि पहले नायक प्रख्यात आर उच्चकुल्ोद्भब होता था और 
अब होरी किसान भी उपन्यास्त का नायक वन जाता है। पहले 
प्रस्यात नायक इत्तीलिए रहता था जिससे कि सहृदय पाठकों का्‌ 
“सहज मे तादात्म्य ही जाय, अब लोगो की सनोद्वत्तियाँ कुछ वद्ल गई 
है| आभिजात्य का अब उतना मान नहीं रहा है। इसीलिए होरी के 
सम्बन्ध से पाठकों का सहज से ही तादात्म्य हो जाता है। पात्र के 
कल्पित होने !से भी उसके साधारणीकरणु में बाधा नहीं पड़ती 
क्योकि वह ग्रायः अपनी जाति का प्रतिनिधि होता है। 


उपयोगिवा-साधारणीकरण की उपयोगिता फाव्यानुशीलन 


की उपयोगिता है । उसके द्वारा हमारी सहानुभूति विस्तृत हो जाती 
है । हम दूसरे से साथ सावतादात्म्य करना सीखते' हैं। हमारे भावों 
का -परिप्कार होकर उनका पारस्परिक सामम्ज्जस्य सो होने लगता है । 
शब्बार, जो ज्ञोकिक अनुभव मे विपयानन्द का रूप धारंण कर लेता 
है, काव्य से परिष्कृत हो आत्माननद्‌ के निकट पहुँच जाता है। 
काव्यानुशीलन करने वाले की रति भी साल्विकोन्मुखी हो जाती है । 
काठय के अनुशीलन से व्यक्ति ऊचा उठ जांता है और उसके जीवन 
ये सन्‍्तुलन आ जाता है। 


कवि और पांउक के त्रयात्मक व्यक्ति 


संस्कृत के अचार्यों ने रसानुभूति अधिकांश में सहृदय पाठक 
या दर्शक में मानी है। लोकमत भी कुछ ऐसा ही है। 'कवि: करोति 
काञ्यानि रसं जान[ति पंडित: | यद्यपि बह बात किसी अंश में ठोक 
है कि हमारे यहाँ कवि के हृदयगत रस का विवेचन यहुत कम हुआ है 
तथापि हमारे देश के मनीषी इससे नितान्त उदासीन नहीं थे। 
गोस्वासीजी का 'स्वान्त: सुखाय' कवि के हृदयगत रस का ही पर्याय 
है। नाव्यशास्त्र के कर्ता भरत मुनि भाव की व्याख्या करते हुए इस 
प्रकार लिखते हैं:-- | 
वागज्रमुखरगेन सत्वेनाभिनयेन च। 
कवेसन्‍तगंतः भाव॑ भावयन्‌ भाव इत्युच्यते ॥ 
अर्थात्‌ कवि के अन्तगंत भाव को जो वाविक, आह्वलिक, मुख- 
रागादि तथा सात्विक अभिनय द्वारा आस्वादयोग्य बनाता है बहू भाव 
कहलाता है । इस सम्बन्ध में भारतीय परम्परा में कविता के आरम्भ 
पर विचार कर लेना आवश्यक है। 
महर्षि वाल्मीकि का मा निषाद प्रतिष्ठां त्वमगमः शाश्वती 
समा: वाला भारतीय काव्य का आदि श्लोक कवि के शोक से द्रवी- 
भूत हृदय का ही तो श्लोक रूप है। “क्रोश्बहन्द्रवियोंगोत्थ: शोकः 
श्तोकत्वमागतः | कविवर पंतजी ने भी कहा दे “वियोगी होगा पद्ला 
कवि, आह से निकला होगा गान ।” अब पश्न यह होता है कि क्‍या 
कवि अपने दुःखात्मक अनुभवों को सीधा रप्त-रूप में प्रवाहित कर 
देता है ? क्या कत्रि का अनुभव लोकिक द्वी रहता हैं ? या उसका 
अनुभव भी साधारणीकृत होकर आस्वादयोग्य बनता है ? ऊपर 
उद्घून किये हुए श्लोक पर अभिनवगुप्त की टीका के एक उद्धरण से 
जो सुप्रसिद्ध दाशेनिक डाक्टर एस० एन० दासगुप्त के बन्नञाल्लो भाषा 
- में लिखे हुए 'काव्य-विचार” नाम के अंथ में उद्धृत है यह स्पष्ट है, 
कि अभिनवगुप्ताच।य, कवि के हृदयगत भाव का भी साधारणी- 
करण बतला।ते हैं।वे कवि के लौकिक अनुभव को आस्वाद का 
विषय नहीं सानते । उनके मत सें पाठक की भाँति कवि के ह्ृद्यगत 
तत्सम्बन्धी संस्कारों को देशकाल के बन्धन से भुक्त कर अस्वाद्‌- 
योग्य बनाया जाता है। देखिए:-- हु 
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बागड्भमुखरागात्मनामिनयेन सतल्वलक्षणेन चामिनयेनू. करणेन कंवे 
साधारण “तह कि,. बूणनात्िपुशस्थ॒:य अन्तगतोडना दिप्राक्तनैसस्कारप्रति- 
भानमनयो न तु लोकिक विपयज: रागान्ते एबू देशकऋलडिप्रेदाभावात्‌ सब- 
संधिरणीमीबै् आश्गदेगीय ते हा आस्था थी कुबन ,भावश्चित्र विद 
लचण"एवं कत्यते | + गे हे हि ० कप 

5 5 कक्षिनवेगितत के ईस 'कथर्म से यह 'स्प्र हैं कि कृति, * 

लौफिके अलुर्सव को नहीं दतेहै. वह ने क-अश्विनय,ढरा साधा- 
रजीझते हो ऑस्वद्यीरर्य बनता &। अश्य यह है कि क्या ,जियोगी 
कर्वि की आह सीधी है। आती हैं. अथना [घारणीकत्‌ तृ होकर $ 
वेश्मीकरिकी कोग्वईन्टिवियो गीत्थित शोर्क किस अकार श्लोक बना, ? 

वास्तव में कवि के दो. व्यक्ति दोते हैं- प्प दल ओर 
दूसरा साधारणी छत संहंलिभूतिए॑णे कल कार का व्यक्तित्व | इसके 
अतिरिक्त उसका भीर्वेकी का तीसरी व्यक्तित्व भी होता है. ।-लोकिक 
व्यक्तित्व भे बेंह "सॉधारि्ण मसुब्य की 22] अं पता है झोऊ 


दु:ख में शेंता हैं किन्तु डेसेकी कलाकर के रोने, 
एक सुरीला रंगे मेरे देता है [” उसके / निनी ब्यर “व का 245 
कलाकार को बल अवश्य .दे देता कलाकार का कयूक्तित्व 


“अय परतिज: परी बी--की लि हि ( 
व्यक्ति मे देश-काल का परिचय रहता 5 होता है ॥ छोफिक: 


उपादे्यता, हेयता अरवपिए, विकप भावत 
उसके साथ यह धिचर रहतोहि! हर 4 02०0 30 
रहे/या चरण भरे भो से रहें। कलाकार की कर 
वह अर्पने अंर्नुव्भ की निज थी पर्व से-प पाता: 
उसको शुर्द्ध रूप में आस्थोद करती है। चैह न्डित हक 
अपुर्ते आनन्द का परिगेफश करती हैं! / कटे हे 
? "के मे भी कलेकार केश मर "हक लो डिक गोरि- 
70240 ॥ 00५ 7 कक 5 
ना कम है बात-का. स्पष्ट तर 
मत हि 5 
मेरा घर अल से परव४ हो गया 58 मुझे उप, भावी: 
अस्तित्व में शैक्री होने लैंगीथीं इस समय में हंसने का भ्र्श्ास 
नहीं कर'सकतो येई किन्तु थोड़ी देर बाद जब बह शर् । मेरे 


जा £79 


नि 


कबि आऑकडसस्ठक के/लर्यकत्मक व्यक्तित्व पक 


कीमल-हो गई मेरे ,स्रीवर,काकल्ाकार।-जाज-स्ठा/त्मौर मै उउसा समर्थ 
गया: कि ,सेरा,. स्व मे सी सारी छज की कछाई।मकानम्में-हो 
किगी थी.) लाश दो 3 कक है।#में (नाज़ा। प्रकाएणी कह्पताओं 
परम मर दोमया |, में ।ज्ञास्रम्ाण; (म्तारहर जलप्रेफ्मयनंग्यएह४) और 
फागायड़ी है मजे झपनी तुलत्म करनेत्खली है हा7 हि कण + 
५... काव्य का झकुभवू कल्पना, का ग्रशुप्तकात्सक्ीवस श्सि प्लेकर 
पीछे, ह खाता, है.ऋोकाप्रफ्रवभ कि ने।कहा।है वगेयलफता ए63900- 
(87708 0708 ह॒ (िश +9एए८ ०६5०४ 2 वि0ापन्‍्शते 046 ठालकी5।प्रत्दाछरते 5 
(ण]5, श्र्थात्र्‌ -क्ूदयासानिताक्रेत्स सरल फ्रैमर ण्जकियेफ्ु एप्पमिविण 
व औरत पैटित वाहत्बैतफ सब: अधिक एफ लोगो का एकनाकार का 
डेयूक्तित्वू, चतके निज्ञी-दपक्िका के पीजेपरदतड़हैः किन्तु कुछी लोगी मे! 
7222 2043% क्िल्ल पत्तिजर: एलेशिज़पकोंति दया थे? रखतपाहेल] सत्य 
नाराजाज़ी- व जाएिविनिक आओ उसे छत्रो वेक्थोधिंक पाणिं सकी किमी ये 
सततमा से-सक्षप्रतिक -क्षेकरने कब्रितएई छियसे में॥इतने-सग्न ही गये थेककि' 
पृरी क्षा:भुवन मेँ, समग्र फ खुहदँचने क्रीजनक्रोमचिन्तान रहँत। हतालएर 
कवि जब अपने लॉकिक अनुभव का सीधा परिप्रेषश नही 
कर तर है>जब्:ब्ो छ्प्लें (कल्वनासकीमधुपमिलल्दीसजाती'जै तथा वह 
कुज्रद (युभुत्र,छड़द को जात्रानदेल औरत अह लिवेाए फरिमेषशो तभो 
का जता कि # पक्रे >फल्न/करककी|छरयश्तिस्व क्ते घस्सिथितितक शुरकि 
बूनंधनों झे सुझ्छ होता ऐै।सके लोकिक्राकयक्तिस-कोककी लता है | 
कूल्मीकिज्ली (का ड्रोक इलोक मे इख्ीलिएपिप रिशृत्र हर सकी कि करमेके 
- उस शोक सेंजाकाखव्त सहानुभूतिकरिस्तीकालुकिंप! की पु थक पी 
बहू बयकिक ज़त्थाज्हनऊ क्ोक-सपमीलग मंपातरमूभित्से छठे हुए साधा 
सप्रोझृतछपहिह- के कर फ़च्छ ज्वछूगाहाथाफ इसीलिए वह काछय के इसे 
-रफ से सब प्रकद्षित हो सका | नविः्णितना बड़ाहोताःहे सतत ही इसकी? 
कलाकारफसके क्मीकिकाजयक्तित्म फ्रोामिजिश् त रेख्ते|प्के एघोत्तीकि: 
में उक्र फ़सय द्रोलों।#ग्रश्िईंत सिर्की गयेव्येक! 555 उतार >एक्रा। # गत 
+ ।#शकि;ज़बव पुनः नयक्रिकदरतताका। वर्ण करता हैं ते सर 
भी उसलेडकलाकासकासउ्कत्वर्मश्िल्स रहताहि। कक्धिरे/४सीर्सन की * 
“इज मे मोतियम्ए ताप का ्सेक़ननकाक्य८णिसको। हँक्ले० अपने सिने को 
सत्यु पूर लिखा धर इसकीन्‍्अच्छाःडदाहरण है क उसके व्यक्तिगत शीक * 
ने कलाकार को वतन अवश्य दिया-किन्तु उसके रोने में ओर साथारण 
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मनुष्य के रोने में अन्तर था। उसका व्यक्तिगत शोक मित्रता के 
सम्बन्धों ओर झत्युनन्य शोक को साधारण भावना प्रकट करने का 
एक अवसर बन गया था। कवि की आह व्यक्ति की आह नहीं होती 
वरन्‌ कवि की कल्पना से अनुरक्षित समाज की आह होती है। कवि 
की आह से गान ही निकलता है, रुदन नहीं। कवि अपने तीसरे 
व्यक्तित्व में अपनी कृति का भी आस्वाद लेता है। 
इसी प्रकार पाठक या दर्शक के भी तीन व्यक्तित्व होते हैं.। एक 
तो उसका लौकिक व्यक्तित्व जिसमें वह अपने निज्ी सुख-दहुःख, 
शारीरिक चिन्ताओं आदि का अनुभव करता रहता है। दूसरा रसा- 
सस्‍्वादन का साधारणीकृत व्यक्तित्व जो देश-काल के छुद्र बन्धनों से 
परे होता है। रसिक भूखा रहकर भी काव्यास्वाद में कुछ काल तक 
के लिए अवश्य ( भेरे प्रधतिशील भाई मुभे क्षमा करे ) मम्न रह सकता 
है। रसिक अपने ज्ौकिक अनुभव में भी कभी-कभी रसास्वाद्‌ कर 
सकता है किन्तु वह तभी होता है जब कि उसमें सात्विकता का 
प्राधान्य होता है। ममत्व और अदृक्लार से परे होना ही 
» सात्विकता है। 
साहसी लोगों को भय आदि के स्थलों में भी आनन्द आता 
है। उस समय वे निजी व्यक्तित्व और शारीरिक कुशत्न-क्षेम का ध्यान 
छोड़ देते हैं. किन्तु यह सब लौकिक आनन्द ही है। ऐसे लौकिक 
आनन्द में व्यक्ति के लिए उपादेयता का भाव लगा रहता दै। यह 
ज्ोकिक ओर रसानुभूति की बीच की दशा है। काज्यानन्द इनसे 
भिन्न होता है। ऐसे ही बीच की दशा नाटक देखते समय उपस्थित 
हो जाती है जब कि नाटक के पात्रों को दर्शक वास्तविक सममक लेता 
है। कहा जाता है कि जब 'नील-दर्पण” नाटक का पहले-पदल अभिनय 
हुआ था तब एक सज्जन नाटक में प्रदर्शित गोरों के अत्याचार से 
इतने दु/खित हुए कि वे अपना निजी व्यक्तित्व भूलकर और नाटक 
को असलियत मानकर स्टेट पर जूता लेकर पहुँच गये और अत्याचारी 
को सारने लगे। यह तादाम्य की पराकाष्टा है (कन्तु साधारणतया भी 
द्शेक में आश्रय-के से अश्रु, रोमाग्वादि अलुभाव प्रक्रट हो जाते हैं । 
यद्द बीच की द्वी दशा है। वास्तविक रसानुभूति की दशा कुछ ऊँची 
है। उसमें पाठक या दर्शक का साधारणीक्ृषत व्यक्तित्व दी रहता है। 


काव्य के विभिन्न रूप 


पाश्चात्य परम्प्रा--काव्य' के-कई प्रकार के भेद किये गये 


हैं। जहाँ मनुष्य के स्वभाव और बृत्तियाँ में भेद है वहाँ काव्य में भी 
जो उसकी भावश्रधानअतिक्रिया की अभिव्यक्ति है, भेद होना आव- 
श्यक् है। भेद के कई आधार हैं। योरोप वालों ने व्यक्ति और संसार 
को अलग करके काव्य के दो भेद्‌ किये हैं-एक विषयीगत ( 800]९०- 
#४०७,) जिसमें कवि को प्रधानता मित्नती है और दूसरा विपयगत 
( 009]००४४७ ) जिसमें कवि के अतिरिक्त ख्रष्टि को मुख्यता दी 
जाती है। पहले प्रकार के काव्य को लिरिक (7,ए70) अर्थात्‌ वेशिक 
गीत अथवा भावप्रधान कहा गया है ओर दूसरे प्रकार को अनुकृत 
( महाकाव्य जिसका प्रतिनिधिरूप है ) या प्रकथन त्मक ( [पिक7.8- 
#ए७ ) कहा गया है। यह विभाजन प्राय: कविता ( पद्म ) का है | 


गद्य का भी ऐसा विभाजन किया जा सकता है। गयद्यकाव्य को हम , 


भावश्रधान कहें. और शेष को अनुकृत थां वर्णनात्मक क्रिन्तु' गयय 
में तिचारात्मक सामग्री का वही अंश लेगे जिसे वास्तव मे काव्य 
कह संके। 

काव्य का यह विभाग युद्ध के बतलाये हुए अन्तसंखी (]79670- 
४७॥५ ) और चहिमुखी ( (85070४७/४ ) भप्रकारों के अनुकूज्न बैठता 
है | अन्तमु ली वे लोग होते हैं जो अपने को ही मुख्यता देकरें संसार 
से उदासीन रहते है और वहिमुखी वे लोग होते हैं जो अपनी अपेक्षा 
संसार की अधिक परवाह करते हैं। अन्तमु ख्ी, गीवकाब्य अधिक 
लिखते हैं और वहिसु खी अनुकृत कांब्य की ओर श्रवृत्त होते हैं। 

यद्यपि यह्‌ विभाजन मनोवैज्ञानिक है तथापि सदोष है । गेय तो 
अनुकूत काव्य भी हो सकता है ( जेसे रामायण )। मुख्यता वेयक्तिक 
भावना की है । इस विभाग के बी व की रेखा निधारित करना बंहुत 
कठिन है। कोई अनुकूत काव्य ऐसा नहीं जिसमें वेयक्तिक भावनाओं 


हि 


को प्रधानता न मिली हो और कोइ ऐपा गीतकाव्य--नहीं जिप्का ' 


बाह्य संसार से सम्बन्ध न हो और जिसमे प्रकथन का थोड़ा-बहुत 
आधार न.हो | फिर सी हम यह कह सकते है कि जिस काव्य सें 


जिस यात की प्रधान्नता, हो उसो नाम से दम उस काव्य को 


श्घर प्रिद्धान्च और अध्ययन 


पुकारेंगे | नाटक को प्रायः वीच का स्थान दिया जाता दे। वह विषय- 
प्रधान तो है ही ओर उसमें कवि के तो नहीं किन्तु पात्रों के भांव महा“ 
काञ्य की अपेक्षा अधिक रहते हैं। 

भारतीय परम्परा-- भारतीय परम्परा से काव्य का कह 


आधारों पर विभाजन किया गया है। पहला आधार इन्द्रियों को 
प्रभावित करने का है। जो काव्य अभिनीत होकर देखा जाय वह 
हृश्यकाव्य है, जो कानों द्वारा सुना जाय वह श्रव्यकाव्य कहलाता 
है । यद्यपि श्रव्यकाव्य पढ़े भी जाते थे, ( वाल्मीकि रामायण के लिए 
कहा गया है कि वह पढ़ने और गाने दोतो में मधुर है--'पाण्ये 
गेये च सुधरं प्रमाशेस्त्रिभिरन्बितम! ) तथापि उनका प्रचार प्रायः 
गायन द्वारा ही हुआ करता था। वाल्मीकि रामायण के गेय गुण की 
भूरि-भूरि प्रशंसा की गई है--'मध्येससंससीपस्थाबिदं काव्यमगाय- 
तांम्‌ । तच्छुत्वामुनय: सर्वे वाष्पपर्याकुलेक्षणा:- ऐसा मालूम पड़ता है 
कि प्राचीन काल में काव्य के प्रचार के दो ही स।घन अधिक प्रचलित 
थे, एक तो मूत्ते अभिनय द्वारा जिसमें नेत्र और श्रवण दोनों को 
प्रभावित करना और दूसरा श्राताओ के सन तक केवल श्रवरेन्द्रिय 
द्वारा पहुँच करना । उस समय वेयक्तिक जीवन इतना बढ़ा हुआ नहीं 
था कि लोग काव्य का आस्वाद कमरे में बेठकर ही करें। उन दिनों 
काव्य की सामाजिकता बढ़ी हुईं थी । 
दृश्य-कावप---दृश्यकाव्य से जनसाधारण भी आनन्द ले 
सकते थे, श्रव्यकाव्य पठित समाज के लिए ही था। इसीलिए उसको 
० पाँचवा वेद्‌ कहा दे जिसमे कि शुद्ध अर्थात्‌ अल्प बुद्धि के लोग भी 
भाग ले सकें :-- 
न वेद व्यवहारोज्य॑ संश्राव्य: शूद्रजातिपु । 
तस्मात्‌ सजापरं वेदं पञ्चमं साववर्णिकम्‌ ॥ 
कालिदास ने सालविकाग्निमरित्र मे आचाये गणदास से कह- 
लाया है कि नाटक सब प्रकार की बुद्धि और रुचि के लोगों के अनु- 
कूल होता है--'नाथ्य' भिन्नरुचेजनस्य बहुधाप्येकंसमाराधनम्‌'-- 
हृश्यकाव्य में देखने वाले को कल्पना पर अधिक जोर नहीं देना 
पड़ता । उसमें भूत भो वर्तमान की भाँति घटित होता हुआ दिखाई 
देता है। मद्दाकाव्य, उपन्यास, विष॑य-श्रधान श्रव्यकाब्यों आदि में 


स्‍् 
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भूत का वर्णत भूतकाल के रूप सें ही क्रिया जाता है। हृश्य- 
काज्य में कवि परमात्मा की भाँति अपनी सृष्टि मे अनुमेय रहता है, 
वह प्रत्यक्ष नहीं होता । श्रत्यक्राग्य में पाठक ओर श्रोता का सीधा 
सम्बन्ध रहता है। दृश्यकाव्य में द्रट्ठा और नाटक के पात्रों के बांच 
में कोई ठयवधघान नहीं रहता। दृश्यक्राव्य में सष्ठि को अनुऋृति 
जीते-जागते पात्रों द्वारा होती है । उप्तमें गोत, वायय, दृश्य-विधान काव्य 
के प्रभाव को बढ़ाने में एक विशेष उद्दोपत का काम करते हैं । वहॉपर 
शब्दों को पात्रों की भावभद्जी ओर चेष्टाओं द्वारा अधिक अर्थ-व्यक्ति 
प्राप्त होजाती है। श्रव्यक्राज्य में शब्द ही सानसिक चित्र उपस्थित 
करते हैं, इसलिए उसमें ग्रहक-कल्पना का अधिक काम पड़ता है। 
श्रव्यकाब्य में ब्णव |और प्रकथन (]९७7780४07) का प्रधान्य रहता 
है, दृश्य में कथोपकथन ओर क्रिया-कल्माप का। अ्रव्यक्राव्य मे भी 
कथोपक्रथन रहता है किन्तु अपेक्षाकृत कम | दृश्यकाव्य में आजकल 
के बढ़ते हुए मन् के संकेत श्रव्यकाव्य के वर्णन का स्थान लेते जा 
रह्दे है । | 
नाटक में कवि एक प्रमुख अद्भ अवश्य है किन्तु उसकी सफ- 
लता में उप्तके अतिरिक्त नद, नाटक, व्यवस्थापक, गांयक, वाद्य, मश्न- 
हृश्य और दर्शक भी योग देते हैं। नाटक एक बड़ो संकुल कला है । 
कवि को इन सय का ध्यान रखना पड़ता है। वह दशेको के समय, 
अवधान-शक्ति और रुचि से बँधा रहता है, उसे पहले से ही इन सब 
अद्डग की कल्पना कर लेनी पड़ती है । नाटक में जद्दों द्रष्टा की कल्पना 
पर कम बल पड़ता है वहों स्रष्टा की कल्पना पर अधिक भार 
रहता दे 
कुछ लोग नाटक के लिए अभिनय को आवश्यक नहीं मानते । 
वे कहते हैँ कि जिस प्रकार धन एक उत्तेजक वस्तु है ( कवि के लिए 
घन को लाज्सा आवश्यक नहीं-) उसी प्रकार अभिनेयता भी एक उत्ते- 
जना-मान्र है। नाटक में भी कवि को अभिव्यक्ति का ही ग्राधान्य है, 
सम्ब तो एक उपकरणा-मात्र है। इस कथन से नाटक को श्रव्य से 
प्रथक काव्य की विधा स्वीकार करने में बाधा नहीं पड़ती है। उसमें जो 
कार्य-कलाप दृष्टिगोचर हो सकता है उसका वर्णन नहीं होता है। 
नांटक का जब अभिनय नहीं होता तब पाठकों की फल्पना पर अधिक 


१६४ सिद्धार्त ओर अध्ययन 


यल रहता है। यद्यपि बहुत से ऐसे नाटक हैं. जो कक्त नाटक (0080४ 
१)707798 ) कहे जा सकते हैं. तथापि नाटक की पूर्णता अभिनय में 
ही है। नाटक शब्द का अर्थ भी नट से सम्बन्ध रखने वाला है । 
रूपक जो नाटक के लिए व्यापक शब्द है वह भी अभिनय से ही 
सम्बन्ध रखता है। “रूपारोपातु रूपकम!-साहित्यद्पेण । रूप के 
आरोप के कारण रूपक कहलाता है।जो वस्तु जिसमें न हों उसमें 
देखना ही आरोप कहलाता , है । 


शध और पद्य-- आकार के आधार पर श्रव्य के पद्च,गय 


ओर मिश्रित (जिसका चम्पू एक भेद है) तीन विभाग किये गये हैं । 
गद्य की अपेक्षा पद्य में संगीत ओर आकार-सम्बन्धी भेद में अभेद की 
मात्रा अधिक रहती है। पद्य में आज-कतल्न नियम ओर नाप-तोल हा 
उतना भान नहीं रह्य जितना श्रवण-सुखदाता का । छुन्द लय के ढॉचे 
मात्र हैं। वे सर्व-सुलभ हैं। निराला, पन्‍त जेंसे कुशल्न कवि छन्द के 
बिना भी लय की साधना करते हैं. । यह भेद निवान्त आकार का ही 
नहीं वरन्‌ भाव का भी है। पद्म मे गद्य की अपेक्षा भाव का प्राघान्य 
रहता है, गय्य का सम्बन्ध गदू धातु से है, वह बोल-चाल की स्वाभा- 
विक भाषा है । पद्म का सम्बन्ध पद से है । इसलिए उसमें नूंत्त-की-सी 
गति रहती है ।,.वह भाव की गति और शक्ति के साथ बहती है । 
प्रबन्ध ओर म्रुक्तक-बंन्ध के आघ र पर प्रबंध और मुक्तक 
नाम के दो विभाग किये गये हैं | प्रबन्ध में तारतम्य और पृथौपर 
सम्यन्ध रहता है। सुक्तक काव्य के छन्द स्वतःपूर्ण होते है, वे एक 
दूसरे की अपेक्षा नहीं करते। प्रबन्धकाव्य में वर्णन, प्रकथन, पारस्प- 
रिक सम्बन्ध और सामूदिक प्रभाव का प्राधान्य रहता है। सुक्तक में 
एक-एक छन्द्‌ की साज-सम्हार पर झधिक ध्यान दिया जांवा है । 
महाकाव्य और खणडकाव्य--जीवन की अनेकरूपता और 
एक पक्षता के आधार पर सहाकाव्य और खण्डकाव्य नाम के दो भेद्‌ 
किये गये हैं | महाकाव्य में एक निश्चित आकार के अतिरिक्त विषय.की 
भी महानता और उद्ात्तता रहती है। उसका नायक व्यक्ति की अपेक्षा 
जाति का अतिनिधि अधिक रहता है। रघुवंश में रघुबंशी राजाओं के 
गुण बतलाये गये हैं वे भारतीय मनोद्वत्ति के साररूप हैं। खण्डकाव्य 
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में जीवन के एक ही पहलू या एक ही घटना को महत्ता दी जाती है। 
महाकाठय के आकार सम्बन्धी नियम, ( आठ सर्ग से अधिक ' होनां, 
एक सर्ग में एक ही छुन्द का होना , अत्येक सर्ग के अन्त में आगामी 
सगे की कथा की सूचना होना ) उसकी महत्ता, प्रवन्ध-सुष्ठुता और 
सम्बद्धता का द्योतक है । महाकाव्य के रस ( अज्ञगर, वीर, शान्त ) 
ओर उसके नेता की श्रेष्ठठा उसमें उदात्त भावों की व्यज्ञना करती हैं । 
मुक्तक काव्य मी कई प्रकार का होता है। आकार की' दृष्टि से 
दो भेद हैं--एक पाठ्य ओर दूसरा गेय जिसको प्रगीत भी कहते हैं 
गेय में पाछ्य की अपेक्षा वेयक्तिकता, भावात्मकता और आपत्म- 
निवेदन का पक्त अधिक रहता है, जहाँ वर्णन संगीतमयथ और हृदय 
के बेयक्तिक उल्लास के साथ होता है वहाँ वर्णनात्मक छन्द भी ग्रगीत 
काव्य भी कोटि में आते हैं| सूरदास के लीला[-सम्बन्धी पद इसके 
उदाहरण है। उनमे “सूर के प्रभु! आदि छाप लगाकर सूरदासजी अपना 
निञी सम्बन्ध स्थापित कर लेते हैं.। तुलंसीदासजी की विनयपत्रिकां, 
महादेवी, निराला आदि के गीत इसो कोटि मे आयेंगे। कुछ मुक्तको मे, 
जेसे गीतावल्ली, विनयपत्रिका आदि में सिलसिला रहता द किन्तु 
प्रत्येक पद स्वतन्त्र होने के कारण ये भी मुक्तक की कोटि में आते हैं। 
इस युग में अवन्धकाव्य की अपेक्षा मुक्तक का अधिक मान है।. 
इसका मूल कारण है, वेयक्तिकता का प्राधान्य । पिछले व्युग का कवि 
अपने व्यक्तित्व को अपने उपास्य के - व्यक्तित्व से, समाविष्ट कर सकता 
था, श्राजकल का कवि अपने को प्राधान्य देता है। 
गद्य के रूप-- यद्यपि प्रबन्ध ओर सुक्तक का' विभाग प्र घान- 
तया पद्म का है तथापि गद्य मे सी यह विभाजन लागू हो सकता है। 
उपन्यास महाक्राव्य का स्थानापन्न होकर और कहानी खण्डकाब्य के 
रूप मे, गद्य के प्रवन्धकाव्य कहे जा सकते है। महाकाव्य उपन्यास 
की अपेक्षा इतिहास के अधिक निकट' है। उसमें व्यक्ति को जाँति 
के सम्बन्ध में ही देखा जाता है | इतिहास में जाति की ग्रधानता रहती 
है । महाकाव्य मे व्यक्ति को महत्व मिलता है किन्तु जाति के प्रतिनिधि 
के रूप में | नाटक और उपन्यास मे व्यक्तियों को स्वयं उनके ही 
कारण मुख्यता सिलती है | इतिहास मे कार्यकलाप पर अधिक ध्यान 
रक्‍खा जाता है किन्तु उपन्यास और नाटकों मे वीह्य कार्यकलाप के 
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अतिरिक्त उनके प्रेरक आन्तरिक भावों पर भी बत्न दिया जाता है। 
गद्यकाव्य तो मुक्तक है. ही, पत्र भी मुक्तक की कोटि मे आयेंगे । उनकी 
स्थिति निबन्ध ओर जीवनी की बीच-की-सी है। समस्त संग्रह की दृष्टि 
से एक-एक निबन्ध मुक्तक कहा जा सकता है किन्तु निबन्ध के भीतर 
एक विशेष बन्ध रहता है ( यद्यपि उसमे निजीपन ओर स4च्छन्दता 
सी रहती है )। वेयक्तिक तत्व की दृष्टि से गद्य के विभागों को हम इस 
प्रकार श्रेणीबद्ध कर सकते हैं, उपन्यास, कहानी ( काव्य के इस रूप में 
उपन्यास की अपेक्षा काव्यत्व ओर निजी दृष्टिकोश अधिक रहता है), 
जीवनी ( यह इतिहास और उपन्यास के बीच की. चीज है, इसका 
नायक वास्तविक होने के कारण अधिक व्यक्तित्व-पूर्ण होता है। 
निबन्ध (इसमें विषय की वस्तुगतता ( 0७|४#ाशा9 ) के साथ वर्णन 
की बेयक्तिकता रहती है ), पतन्न ( इनमें दृष्टिकोण निवान्त निजी होता 
है। ये व्यक्ति के होते हैं और व्यक्ति के लिए ही लिखे जाते है । इनकी 
पढ़े चाहे कोई ), गद्यचकाव्य (इसमें विषय की अपेक्षा भावना का 
आधिक्य रहता है ) गद्यकाव्य के तो ये सभी रूप है किन्तु गद्यझाव्य 
विशेष रूप से गद्यकाव्य है। इन विधाओं का पूर्ण विवरण इसके 
: दूसरे भाग काव्य के रूप में पढ़ सकते है। नीचे के चक्र से उपयुक्त 
, विभाजन स्पष्ट हो ज्ञायगा :-- 

काव्य 


| पााणााड जा | $ 
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काव्य फा कलापत 
( शैंली के शाख्रीय आधार स्तम्भ ) 


अभिव्यक्ति की झवश्यकता--आत्माभिव्यक्ति को इच्छा 
मनुध्य में स्वाभाविक है | यह उघकी सामाजिकता का परिणास है। 
वह अपने हृदय के आनन्द को दूसरों तक पहुँचाकर उसका मिल- 
बॉँटकर उपभोग करना चाहता है | यदि दूसरे साथी न भी हों तो 
उसे अपने भावों ओर विचारों को मूर्तिमान होते हुए देखकर प्रसन्नता 
दोती है। यही कल्लाओं की प्रेषणीयता ( 0075४ ) 
है। मनुष्य के लिए अभिव्यक्ति उतनी ही आवश्यक है जितना कि 
पुष्प के लिए विकसित होना ! इसीलिए ( (798#9४6 760९987॥9 ) 
खजन की ( अद्म्य ) आवश्यकता, कल्ला की एक मूल प्ेरणाओं में 
मानी गई है। गू गे के सुड़ की भाँति मनन्‍ल्‍ही-मन आनन्द लेने वाले 
कथीर ओर दादू भी अपने हृदय के उल्लास को अपने तक सीमित न 
रख सके, साधारण शब्दों ने काम न दिया तो रूपको और अन्‍्यो- 
क्तियों का सहारा लिया गया। गू'गा भी 'सेना-बैना' का प्रयोग किये 
बिना नहीं रह सकता । 'स्वान्त:सुखाय रघुनाथ-गाथा? ? के लिखने 
वाले गोस्वामी तुलसीदास जी को अपनी कृति के “बुधजनो” में 
आदर पाने की तथा सुजनो को असज्ता देने की गौण रूप से तो 
, श्रवश्य चिन्ता रद्दीक । उनका स्वान्त: सुख इस बात में था कि वे 
अपने इष्टदेव की सयौदापूर्ण लीलाओं तथा उनकी विसल विरुदावली 
का गान करें ओर दूसरे लोग भी उनके साथ गा सकें। इसीलिए 
शैज्ती की अपेक्षा, वस्तु को अधिक महत्व देते हुए भी ( कवित्त विवेक 
एक नहिं मोरे ) उन्होने अपने समय की प्राय: सभी प्रचलित शैलियों 
को, अपनाया ही नहीं वरन्‌ अलंकृत भी किया । 

भाव-प्रेषण की समस्या--इस समस्या को आई० ए० 
रिचर्ड स ( 4. 8. क्विा॥048 ) ने अपनी (प्रिन्सीपिल्स ऑफ क्रिठि- 

- के भाग छोट “अमिलाघु बढ़, कर एक विश्वास | 
पेहदें सुख सुनि छुजन सब, खल करिदृद़िं उपहास ॥| 
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म! नाम की पुस्तक में उठाया है | क्या एक व्यक्ति अपनी मनों 
दशा या प्रभाव को दूसरे में स्थानानतरित कर सकता है ? बसे तो 
अपनी मनोदशा का ज्यों-का-त्यों दूसरे मे पहुँचा देना कठिन कार्य 
है । हम यह भी नहीं कद्द सकते कि दो सलुण्यो के मन में लाल रंग 
का एक-सा तरिचार है किन्तु इसका व्यावहारिक प्रमाण यह है. कि 
किसी वस्तु को जो लाल है सभी लाल कहते हैं । सूद्म मनोदशाओं 
के सम्बन्ध सें यह प्रश्न कुछ जटिल हो जाता दे। आध्यात्मबादी 
वेदान्ती लोग चाहे सब जीवो की ब्रह्म मे एकता माने किन्तु व्यवहार 
में भेद मानते हैं। सम्भव है कि फिसी अलोंकिक साधन से एक के 
भाव दूसरे मे पहुँच जॉय किन्तु साधारण मनुष्यों के पास भाषा का 
ही साधन है । भाषा द्वारा हमारे भाव दूसरे के मन में उसी प्रकार 
पहुँच जाते है जिस ग्रकार देल्लीफीन को विद्युत्त तरद्“ों की माफत 
हमारी आवाज दूसरी जगह पहुँच जाती द्वे या रेडियो रा सब जगह 
पहुँच जाती है | आहक यन्त्र चाहिए | 

इस अभिव्यक्ति के सम्बन्ध मे आइ० ए० रिचड स से प्रेरणा 
लेकर यह कहा जा सकता है कि जितना व्यक्ति का विचार सुगठित 
दोगा जितनी भाषा मे मूर्तिमता होगी और जितनी कि पाठक की 
वर्णित विषयों की जानकारी होगी, उसी सात्रा में समान भावों के 
उत्पन्न करने में सफलता मिलेगी । इसीलिए हमारे ' यहां पाठक को 
सद्ददय कहा गया है। पाठक को ग्राहकता पर तो बहुतव-कुछ निर्भर ह्वी 
है,किन्तु लेखक ओर कवि के भावो की स्पष्टता, तीत्रता, सुगठितता 
ओर उनको व्यक्त करने बाली भाषा की व्यज्ञना-शक्ति प्रेषण को 
सफल बनाने वाले कारणों में गिनी जातो है । ज्ञित प्रकार हम अपने 
समाज विशेष सें क्रिसी जाने-पहल्नाने सलुष्य के सम्बन्ध में अपने 
प्रभावों को दूसरे तक सफलता से पहुँचा सकते हैं उसी प्रकार भाषा 
द्वारा ऐसे चित्रों को उपस्थित करके जिनसे सब लोग परिचित हों 
हमसे अपनी भावाभिव्यक्ति में अधिक सझल हों सकते- हैं। इसीलिए 
साधारणीकर ण की तथा सबको अपील - करने वाले गुणों, रूपकों 
ओर व्यज्लना की आवश्यकता होती है। यद्यप्रि जितने दो व्यक्तियों 
के हृदय एक-से , संस्कृत होंगे उतना ही, अच्छा भाव-प्रेषण , होगा 
तथापि सफल कवि को सल्लीवनी शक्ति मुर्दों को. नहीं तो अघमरों को 
जीवित कर सकती | 
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जैसा कि हम कह सकते हैं, शेज्ी का महत्व अपने प्रभावों को 
समान रूप से दूसरो तक पहुँचाने में है, यह पूरा-पूरा तो सम्भव नहीं 
किन्तु अधिकांश से अ्रवश्य सम्भव है। जिस प्रकार एक कवि अपनी 
रचना के सजन से तथा पीछे से उसको पढ़कर भाव-मग्न हो जाता है, 
चैसे ही उसकी कत्षम के जादू से पाठक भी साव-लहरी से अवगाहन 
कर सकते है । 

व्तु और,आकार--काञ्य के लिए दो बस्तुएँ अपेक्षित हैं 
धस्तु! (४७४४४) ओर उसकी अभिव्यक्ति का प्रकार! (४8४७०), 
वस्तु की अभिव्यक्ति के प्रकार को ही शेली कहते है। अभिव्यक्ति के 
साधन बदलते रहते हैं। जिस प्रकार मनुष्य का व्यक्तित्व उसको 
चाल-ढाल, वेश-भूषा और शारीरिक एवं बोल-चाल की विशेषताओं से 
निहित रहता है, उसी प्रकार वह उसकी लेखन-शैली मे भी तिल्ल में तेल 
की भाँति नहीं (क्योकि विल्लों को कोल्हू में निष्पीड़न करना पड़ता है) 
वरन्‌ पुष्प मे सोरभ की भाँति व्याप्त ही नहीं वरन्‌ उसके द्वारा अ्रकट 
होता रहता है, तभी तो कहा गया है-/8॥ए१७ 38 986 797” अथौत्‌ 
शैली ही मनुष्य ( व्यक्ति ) है । ह 


व्यक्ति के साथ ही शेज्ञी का अपने विषय से भी 'गिरा अर्थ- 
जल-थीचि सम”! अदूद सम्बन्ध है। वस्तु ओर शेली का पार्थक्य 
उतना ही असम्भव है जितना कि 'म्याऊ की / ध्वनि का बिल्ली से । 
मभ्याऊ बिल्ली की अभिव्यक्ति है ओर बिल्ली को 'म्यार्क के नाम से 
पुकारना वर्याक्त, विषय और अभिव्यक्ति को एकता का एक ज्वलन्त 
उदाहरण हैं । तलवार की धातु और उसका आकार-प्रकार जिसमें 
उसका स्थूलस् भी शामिल है, अलग नहीं किया जा सकता है। - यदि 
स्वतु ( )(७४0०० ) है तो उनका कोई-स-कोई आकार ( #एणा ) 
होगा और यदि आकार है तो बह क्िसी-न-किसी पदाथ का होगा । 
वस्तु से भिन्न आकार रेखागणित की वस्तु चाहे हो किन्तु वास्तविक 
जगत में उसका' अस्तित्व कठिन है । के 


सापेक्ष महत्व---यद्यपि वस्तु और आकार को एक दूसरे से 
ध्रथक्‌ करने की असम्भवता को प्राय: सभो स्वोकार करते है तथापि 
उनके अपेक्षाकृत सहत्व पर लोगो का सतसेद है। तुलसीदास-सहश 
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कवि वर्ण्य वस्तु को ही महत्व देते हैं ओर केशव जैसे परि३्त अलक्क(र 
को काव्य का परम आवश्यक उपकरण मानते हैं। यद बात किप्ती 
अंश में गान्य हो लकती है कि रचना का कांशल चगसण्य वस्तु को भी 
चमका दे सकता है तथापि यदि वस्तु महान हो तो उत्तम कल्लाकार के 
हाथ से रचना रामचरितमानस को सॉति भणि-काश्चन-संयोग का 
उदाहरण बन जाती है। 
शैसी कया है १-रैली शब्द के दो तीन अर्थ है--एक तो 
वह अर्थ है जिसमे कि यह कहा जाता है कि शेल्ी द्वी मनुष्य है 
( 5%9 ॥5 006 एाश्चए. यहाँ इस अश्रर्थ में शैज्ञी अभिव्यक्ति का 
वेय्तिऊ प्रकार है। दूसरे अथ में शेली अभिव्यक्ति के सामान्य 
प्रकारों को कहते हैं| भारतीय समीक्षा-शास्त्र की रीतियाँ इसी अथर में 
शैलियों हैं। तीसरे अर्थ में शैली वर्णन की उत्तमता को कहते है। जब 
हम किसी रचना के सम्बन्ध में कहते हैं 'यह है शेलीः अथवा क्िली 
की विगहणा करते हुएं कहते हैं कि 'यह कया शैली है ?!” या थे क्‍या 
जाने कि शेली क्‍या है? ? तब हम उसको इसो अर्थ से प्रयुक्त कहते 
हैं। शेज्नी में न तो इतना निजीपन हो कि वह सनक की हृद्‌ तक पहुँच 
जाय और न इतनी सामान्यता हो कि बह नीरध ओर >जाँव हो 
जाय | शेैत्ी अभिव्यक्ति के उन गुणों को कहते हैं. जिन्हें लेखक या 
कत्रि अपने सन के प्रभाव को समान रूप में दूसरों तक पहुँचाने के 
लिए अपनाता है | 
शैती में व्यक्तित्व ओर सामान्यता--कुछ लोगों की ऐसी 
धारणा है कि भारतीय समीक्षझों ने बेयक्तिक शेल्ी की और ध्यान 
नहीं दिया, उन्होंने सामान्य ( टाइपों ) का ही विवेचन किया है। यह 
धारणा मिथ्या है। वास्तव सें उन्होने बेयक्तिक शेल्ली की अनेकता 
स्वीकार की है ओर उसका व्यक्ति के स्वभाव के साथ सम्बन्ध भी 
माना है। आचार्य दण्डी ने कहा हैः--अस्त्यनेको गिरां सांग 
सूच्मभेद: परस्परम्‌ ।' व्यक्तियों की शैली अनेक होते हुए भी उनसे कुछ 
सामान्य गुण होते हैं | व्यक्ति भी वर्गों में बाँठे जा सकते हैं | इंसो 
प्रकार शेत्िया के भी वर्ग होते हैं । हर एक व्यक्ति सें उनका प्रथक रूप 
होता हे किन्तु उसका वर्णन नहीं कियां जा सकता | दुण्डी ने कहा है 
गन्ने, दूध और गुण मिठास में अन्तर अवश्य होता है किन्तु उसका : 
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वर्शोन स्वयं सरस्वती भी नहों कर सकतीं देखिए:--- 


इति मार्गद्य॑ मित्र' तत्स्वरूपनिरूपणात्‌ | 
तद्मेदास्तु न शक्यते वक्तु' प्रतिकविस्थताः ॥ 
इतुक्षीरगुड़ादीना माधुयंस्यान्तर. महत्‌। 
तथापि न तदाख्यात' सरस्वत्यापि शकयते ॥ 


आचारये कन्तुक ने इस बात को स्पष्ट करते हुए इसका सम्बन्ध 
व्यक्ति के स्वभाव 'से स्थाएित किया है-वे कहते हैं कि शक्तिमान 
ओर शक्ति का भेद नहीं किया जा सकता | ब्यक्ति के सुकुमारादि 
स्वभाव के अनुकूल ही उसकी शेली होती दे किन्तु वेयक्तिक शैली 
की भिन्नता के कारण उसका विभाजन नहीं हो सकता। इसलिए 
उसके तीन मोटे विभाग किये गये हैं--- 'कविस्वभविभेदनिवन्धनत्वेन 
काव्यप्रस्थानभेद: समझ्जसतां गाहते | सुकुमार स्वाभावस्य कंवे 
तथाविधेत॒ सहजाशक्ति: समुद्धवति, शक्तिशक्तिमतोरमेंदात्‌ 
यद्यपि कविस्वभावभेदनिवन्धनत्वादनन्तभेद्मिन्न त्वम निवारय 
तथापि परिसंख्यातुमशक्यत्वांत्‌ू सामान्येन वेविध्यमेबोपपय्ते । 
90ए]8 38 609 709॥0, श्रथांत शैत्नी ही मनुष्य है-- यह सिद्धान्त 
कुन्तक के विवेचन पढ़ लेने के पश्चात्‌ नया नहीं मालूम पड़ता। 


विशेष--यह अवतरण वी० राघवन की ,$ंप्रताढ्ठ ०7 
80776 ८070९879४७७ ०0 ४068 2)७॥७7" 5098078 से लिया गया 
है| मेरे पास जो 'वक्रोक्ति जीवितः है उसमे यह अवतरणा नहीं है । 
बक्रोक्ति जीवित! एक खसण्डित पुस्तक के आधार पर सम्पादित है । 
उनका संस्करण पीछे का होगा, जो किसी दूसरी हस्तूलिखित पुस्तक के 
आधार पर संम्पादित किया गया होगा। मेरी प्रति से यह बतलाया 
गया है. कि तीन मार्ग दिग्दर्शन के रूप से ही बतलाये गये हैं । सारे 
सत्कवियों के कोशल्न के प्रकार किली की भी शत्ति नहीं है--'एवं मार्गे- 
त्रित्रयं लक्षणं दिडमान्नमेव प्रदर्शितिमू। न पुनः साकल्येन सत्कवि 
कोशलप्रकाराणा क्ेत्चिद्पि स्वरूपमभिधातु' पार्यते!। इसमें शेक्ती 

ववक्ित्व की स्वीकृत है । 


रस से सस्वन्ध-हमारे यहाँ के आचार्यों ने इस तत्व को 
यूरोप की अपेक्षा कुछ अधिक महत्व दिया है । कवि-कुल-गुरु 


श्धर सिद्धान्त ओर अध्ययन 


कालिदास ने वाक्‌ू और , अर्थ के मेल को ( वागथोवबिव सम्प्रक्ती ) 
पार्वती-परभेर्बर के मेल का उपमान बतलाया है। हमारे आचार्यों 
ने तो वाणी और अर्थ को काव्य का शरीर मानकर रस को उसकी 
आत्मा माना है, इसलिए उन्होने बेदर्भी, पाग्वाली, गोड़ी आदि 
रीतियों को गुणों के आश्रित माना और गुणा को भी रस का ध्स 
सानकर उनका सम्बन्ध ठीक काव्य की आत्मा से स्थापित कर दिया । 
सम्पटाचाये का कथन है कि जिस प्रकार शोौयौदि आत्मा के ही गुण 
है, आकार के नहीं, उसी प्रकार माघुये आदि गुश भी काव्य को 
आत्मा के हैं। “आत्मन एत्रहि यथा शोर्याद्यों नाकारस्य तथा 
रसस्यैव माधुयोदयों गुणा न वणानाम्‌! । 


साधुर्य ओर ओज का वर्णों ओर पदो से भी उतना ही सम्बन्ध 
है ज्ञितना कि शुरता का एक सुगठित शरीर से । सुगठित शरीर शूरता 
का द्योतक अवश्य होता है किन्तु दे वह मानसिक गुण । इसी प्रकार 
यद्यपि माधुय की अभिव्यक्ति 'शण' को छोड़ कर दवर्ग एवं महाप्राण- 
रहित स्पर्श तथा वर्ग के अन्तिम बणे से युक्त-वर्णों वाली समासएहित 
अंथवा अल्प समास वाली कोमलक-कान्त पदावली द्वारा होती है, 
ओज गुण का प्रकटीकरण टवर्गप्रधान एवं वर्ग के पहले, दूसरे ओर 
तीसरे चौथे वर्णों के संयुक्त वर्णों, जेसे--वरक्ख, भरत्थ, स्वच्छ, 
वग्घो, क्रुद्ध, युद्ध आदि, छद्वित्त और महाप्राण एंव लम्बे लम्बे समास 
वाले पदों द्वारा होते हैं तथापि इनका सम्बन्ध पाठकों और श्रोताओं 
ओर कुछ-कुछ लेखकों ओर कवियों की भी सनोदेत्ति से है । इस प्रकार 
शैज्ञी कोई ऊपरी चीज नहीं जिसकी छाप चस्तु के ऊपर लगा दी जाय । 
जिस प्रकार आत्मा की अभिव्यक्ति के लिए शरीर आवश्यक है. उसी 
प्रकार रस की अभिव्यक्ति के लिए शैल्री आवश्यक है। शेल्ली रस से 
संश्लिष्ट है, केवल अध्ययन के लिए पृथक की जा सकती है। 

शैल्ली का व्यापक शुश---भारतीय समीक्षा में शेत्ती का 
सम्थन्ध केवल भाषा से ही नहीं है वरन्‌ अर्थ से भी है। इस्लीलिए 
गुण-दोष, शब्द और अर्थ दोनों के 'ही माने गये हैं। अल्भारो, में भी 
शब्द ओर अर्थ दोनो को ही महत्व दिया गया है। इसी दृष्टि से हम 
शेत्रा के विभिन्न अड्ों को अध्ययन करेंगे और उत्तके आधार पर शैली 
के गुणो एवं प्रकारों का विवेचन करने का उद्योग करेंगे। इस बणेन * 


का , 8753 
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के पूर्व हम शेज्ञी के एक व्यापक गण पर प्रकाश डाल देना उचित 
सपम्तते हैं। बह है अनेकता में एकता और ,एकता में अनेकता | . 
एकता के विना अमेकता, विरोध, वेपमभ्य ओर अव्यवस्था का-रूप 
धारण कर लेती है और बिना अनेकता के एकता रह्ठु ओर दारिद्र है। 
अनेकव में एकता द्वारा सम्बद्धता ओर सुघंग्रठन के गुण द्योतित 
होते है और एकता में अनेकता “हारा सम्पन्नता ग्रतिपादित होती दे । 
सुमस्यद्ध सम्पन्नता अथौोत्‌ थोड़े मे बहुत की व्यज्ञषना शेल्ी का मूल 
गुश है लेकिन वद्‌ हो प्रसादयुक्त क्योंकि अति शूहु व्यजञ्ञना का भी 
निपेत॒ किया गया है। इसी लिए हमारे काव्य सें ध्यनि और व्यश्ञना 
को विशेष महत्ता दी गई है। सुसमन्वित एवं सुसम्पन्न एकता अच्छी 
शैज्ञी का व्यापक आदर्श है। भगवान भी 'एकाकी न रसते! 

अनेक) में एकता का सिद्धान्त शेत्नों के सभी अजड्जों में दृष्टि 
गोचर होता है । भाषा ओर भाव की अन्विति के साथ सें भाव की भी 
अन्विति रहती हैं। अनेकता में एकता सौन्दय का लक्षण है | 

शाद्धी य्शा धार---मभारतीय अलक्षार-शास्त्र के मुरूट अक्ल 


हैं--गण एवं-दोष जिनके आने से रस का क्रमश: उत्कर्ष ओर अपकर्ष 
होता है, रीति, अलंकार, बक्रोक्ति लक्षणा, व्यज्लनता आदि शब्दू- 
शक्तियाँ | अब हम इनका संक्षेतर में वर्शन करंगे । । 

ह गुण -- शौ्यादि की भॉति रस के उत्कर्ष हेतु रूप स्थायी घ॒र्मो 


की गुण कद्दा गया है। अलझ्षार भी उत्कर्प के द्ेतु हैं किन्तु अस्थायी 
हैं। गण दोषो के अभाव मात्र नहीं हैं। उनका भावात्मक पक्ष भी 
है | इसीलिए इन दोनों का प्रंथक वर्णन किया गया है । जिस प्रकार 
दोषों: का न होना सात्र सोन्दर्य नहीं उसी प्रकार - दोषासात्र साश्न 
गश नहीं इस बात को अधिकॉश आंचार्यों ने स्वीकार किया है। 
फाव्ये-की परिभाषा में सम्मठ से पहले अद्येषों' ओर फिर 'सगणो” 
कंहा है। यहुत सी पुस्तकों में ( काव्यप्रकाश वाग्भट्वालक्लार आदि से ) 
वहले दोषों का वर्णन है फिर गणों का। वाग्मद्ट ने तो. स्पष्ट कह्द 
दिया: है कि दीष न रहते हुए गुणों के बिंना शब्द और अथे शोभा 
नहीं उत्पन्न कर पांते। अदोप[वपि शब्दार्थोअशस्येते न यविना! 

गएंणो' की सद्या--भरव, वामंन आदि आचार्यों ने शब्द 


ओर अर्थ के दश-दश गुण माने हैं आर भोज ने तो उनकी संख्या 
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चौग्रीस तक पहुँचा दी है | किन्तु मम्मट ने इन दुर्शों को माधुय, 
ओज, प्रसाद तीन के ही भीतर लाने का प्रयत्न किया है, यद्यपि इम 
प्रयत्न में उनको आंशिक दी सफलता मिली है । प्रदली बात तो यह है 
कि इन दश गुणों की व्याख्या के सम्बन्ध में धर्म के वक्त की भाँति 
यही कहा जा सकता है कि “नेको मुनिर्यस्थव॒च: प्रमाणम” ओर 
सम्मट ने यदि वासन के बतल्ाये हुए दश गुणों की अन्बिति तीन में 
करदी है तो उससे ओर आचार्यों के बतलाये हुए गुणों में नहीं होती ! 
इसके अतिरिक्त इन दृघ या बीस गुणों से 'हमको शैली के बहुत से 
तत्व और प्रकार मित्न जाते है । _ । 
तीघ गुण --सुझ्य रूप से तीन गुण माने जाते है ।-माधुय्य 
ओज और म्रलाद, इनका सम्बन्ध चित्त की तीन बृत्तियों से है। 
(१) साधु का दुति, द्रवणशीलता या पिघलाने से है, (२) ओज का 
दीप्रि से अथीत्‌ उच्ते जना से और (३) प्रसाद का विकास से अ्रथौव्‌ 
चित्त को बिला देने से है | प्रसाद का अथ ही है प्रसन्नता।' प्रसाद 
तो सभो रचनाओं के लिए आवश्यक गुण है। इसीलिए जहाँ माघुय॑ 
ओऔर ओज का तीन-तीन रसों से सम्बन्ध माना है वहाँ प्रसाद का 
सभी रसों से माना है। सूखे इई'धन मे अग्नि के श्रकाश अथवा 
स्वच्छ कपड़े में जल की झलक की भाँति प्रताद, गुण द्वारा चित्त से 
एक साथ अर्थ का प्रकाश हो जाता है ओर चित्त को व्याप्त कर 
ज्ञेता है:ः-- 
शुष्केन्धनाग्निवत्स्वच्छुजलवत्सहसेंव.. यः । 
व्याप्वोत्यन्ययप्रतादोउसो स्वंत्त विहितस्थिति: ॥ 
प्रसाद का सम्बन्ध सब रसों के साथ भानना इस बात का 
यझोतक दे कि अर्थ की स्पष्टवा को शेली मे कितना महत्व दिया- गया 
है । क्ज्ञप्टत्व, अप्रसिद्ध व अप्रतीतत्व आदि दोष भी अर्थ की स्पष्टवा 
से दी सम्बन्ध रखते हैं | ध्वनिवरादियों ने रख को अख्व॑ल्द्यक्रमव्यड्भझय 
ध्वनि माना है। इसका भी यही अभप्निप्राय है कि रस में भी व्यडग्यार्थ 
का शुष्क इ'धन में आन की भाँति एफ साथ अभिव्यक्त दोना अभोष्ठ 
है। प्रसाद गुण माधुय ओर ओज दोनों के साथ रह सकता दे 
इसीलिए उसके दो उपसान अग्नि और जल दिये गये हैं | अग्नि का 
सम्बन्ध ओज से दे ओर जत्न का सम्बन्ध साधुर्य से । एसे (जल को) 
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रस भी कहते हैं, विरोध माधुंये और ओज का है । एक का सम्बन्ध 
चित्त को कोमल वृत्तियों से ओर दूसरे का सम्बन्ध कठोर वृत्तियों से 
है।जेता कि ऊपर बतलाया है इन दृत्तियों के अनुकूल इनका 
सम्बन्ध रसों से किया गया है.। साधुर्य गुण--सम्भोग शज्गगर, करुण 
विप्रतम्भ और शान्‍्त में क्रमश: बढ़ता 'है 'ओरं ओजगणश.- वीर, 
चीभव्स और रोद्र में क्रमशः उत्कर्ष को ग्राप्त होता है । 


मम्मटाचार्थ ने वृत्तयों ओर रीतियां को एक माना है। ऐताश्तिस्रो 
बत्तय:वामनांदीनां मते वेदर्भीगौड़ीपाश्च।ल्याख्या रीवयो मताः? बृत्ति 
ओर रीति में साधारणतया तो भेद नहीं किया जाता किन्तु इनमे थोड़ा 
भेद अपश्य है। ब्त्तियों का विभाजन रचना के गुण पर है ओर 
रीतियों का वर्गीकरण देश या प्रान्त के आधार पर है। रीतियों का 
सम्बन्ध यद्यपि गुणों से है तथापि उनमे रचना के वाह्य रूप पर 
अधिक बल दिया गया है। वृत्तियों में मानल्कि पक्ष की ओर भी 
संकेत रहता दे । इस भेद्‌ को रूप्यक ने अधिक स्पष्टता अदान की है। 


वृत्तियों का सम्बन्ध शर्थ से है। नाटझों में भी बृत्तियाँ मानी 
गई हैं। उनमें भाषा के अतिरिक्त -अभिनय सम्बन्धी सभी बातें 
आजाती हैं। नाटकों में चार-बृतियों मानी गई हैं इनका रखों से 
इस प्रकार सम्बन्ध माना गया हैः-- , 
१--कैशिकी--शशद्भार ओर हास्य । 
२--साट्वती --वीर, रौद्र और अद्भुत॥  * 
३--आरभटी--भयानक, वीभत्स, रौद्र | 
४--भारती--करुण और अद्भुत । 

.. <शब्वारे चेव हास्वे च द्त्तिः स्पाद्‌ कैशिकीति सा । 
सावती: नाम साजश्ञेया वीररांद्राद्ध ताश्रया ॥ 
मयानके च वीमत्से रोद्रचारमठी भवेत्‌। 
मारेती चापि विशेया कश्णाहू तसंश्रया ॥ 


!॥ 


“नात्य शास्त्र 
आचाये राज तेखर ने प्रवृत्ति और रीति में इस प्रकार अन्तर 

फ़िया है-- तंत्र वेपबिन्यांमक्रमः प्रवृत्ति, विलासविन्यासक्रमो 
बृत्ति,, बचव विन्यासक्रपे रीति:--श्रवृत्तियों का भेद वेश विन्यास 
पर निभेर है। झ॒त्तियों का विभाजन विल्ाय-विन्यास ( नृत्यादरि के 
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आधार पर है, और रीतियो का विभाजन कथन के ढक पर 
अंबलम्बितहै। . _. - 8 
एक बात अवश्य है कि दोनों रीतियाँ और बृत्तियोँ शेल्रियों के 
- धर्ग से सम्बन्ध रखती हैं अंग्रेजी - शब्द्‌ 50)6 वर्ग “ओर: व्यक्ति 
दोनों की शैली के लिए आता है.। यह बात रीतियों -और दृत्तियों में 
नहीं है। व्यक्ति की शैली के लिए-शेल्ी शब्द का-डी. व्यवहार होगा । 
रीतियों और बूत्तियों के विभाजन. को, . भामह:ने . कोई .महत्व नहीं 
: दिया। इस नाम-भेद करने को, उप्तने, बुद्धिहीनां- को-भेड़ियासाधन 
'कह्दा हैः-- . हा 3 * आहट 
गोडीयमेदमेतसुवेदर्मिसितिकि इथधक्‌ू | /. 
यतानुगविकन्यायान्नामाख्येयमेघलाम्‌॥, / £ 
- हमारे यहाँ के छुछ आचार्यों में भेदों के न मानने की आधुनि 
प्रचृत्तिपाई जाती है।.. /*'. 5 ६«+* 

, देश शुणश--घामन अदि द्वारा स्वीकृत शब्द और अथे के दश- 
दश गुणों का वर्गीकरण यद्यपि बहुत वैज्ञानिक नहीं हैं. तथापि उसके 
हारा शैली के गुणों और प्रकारों पर अच्छा प्रकाश पड़ता है। इन 
गुणों का क्र और उत्तकी व्याख्या भिन्न-सिन्न आचायों ने मिन्न-सिन्न 
रूप से को है। यहाँ पर “रसगंघर” के ऋम के अनुसार गणों के नाम 
दिया जाते है:-- रा ४ 

श्लेप. प्रसाद. समतामाधुयसुकुमारता | ..., 

श्र्थव्यक्ति उदार्व झोजः वास्तिसमाघय, ॥ , 
श्लेष के सम्बन्ध में कहा है कि यह चह गण है जिसमें एक 
जाति के वर्ण पास रक्खे जायें, प्रसाद बह गुण है. जिम्तके दारा चुरत 
ओर शिथिल रचनाएं बारी-बारी से लाई जायें, समता बह गण है 
जिप्तके हारा एक ही प्रकार की रचना आरम्भ से अंत तक रहे। 

माधुर्ये और झुकुमारता करीब-करीब माघुर्य गुण से सिलते हैं। 

श्रथेज्यक्ति तीन गुण वाले प्रसाद” का चामांन्तर है।- उदारता और 
ओज छोज के अन्तरगत है। कान्ति शोभा का बिशेष ज्ञास है।। यह एक, 
2 हि पोलिश-सी है। प्रसादू गुण की भॉति समाप्ति मे 
गढ़ और शिथिज्ञ रचनाएँ बारी-बारी से आती हैं, केवल -क्रम का 
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॥ 
अन्तर है। प्रसाद,में पहले शिथित्र फिर गाढ़ ओर समाधि में पहले 
गाढ़त्व और फिर शिथिलता रहती है। गाढ़त्व' और शिथिल्लता को 
आरोह और अवबरोह भी कहते हैं । 
शैलियों के विभिन्न प्रकार-- इन गुणों से कम-से-कम छः 
प्रकार की शैलियों का पता चलता दे। वे रचनाएँ जिनमें गाढ़रव या 
शेथिल्य एऊ-सा रहता है अथवा जिनमें बारी-बारी से आता है, इसके 
दो प्रकार होते हें--एक में पहले शथिल्य और पीछे गादत्व और 
दूसरी में पहले गाढृत्व और पीछे शैथिल्य--कानित वाली शैली, ओज 
तथा प्रसाद ओर सरलता वाली शेत्नी । काव्यप्रकाश से श्रोढ़ि नाम 
की एक शैज्ञो का पता चल्नता है जिसमे समान, सुगाढ' (0077790+ ) 
तथा व्यास अर्थात फेली हुई शेज्ञी को मिश्रण रहता है। .एक पद के 
अर्थ मे वाक्य की रचना करना व्यास शेली कहलाती दे श्रौर वाक्य 
के अथ मे एक पद की रचना' करना समास शेली कहलाती है | व्यास 
ओर समास आजकल के नाम नहीं हैं 
पदार्थ वावयरचनं वाक्यार्थें च पदाभिधा । 
प्रौड़िग्याससमासों च सामिप्रायत्वमस्थु च॥ 
अथे के सम्धन्ध में इन गुणों का विवेचन इतना लाभदायक 
न होगा किन्तु उनका भी अध्ययन निष्फ्न न जायगा। 


दोष और शैली छझो आवश्यकताएँ--दोषों के विचार से 
हमको यह बात स्पष्ट हो जाती है कि हमारे अऋचारयों ने शेत्नी के 
सम्बन्ध में अर्थ ओर शब्द की ओर पृरा-पूरा ध्यान दिया है। उसी 
के साथ ओऔवित्य पर भी पूरा विचार किया है । यद्यपि वाक्य विचार 
की इकाई ( एच ० ॥फ०घ2७ ) है तथापि दोष शब्द और वाक्य 
दोनों के ही माने गये हैं 


इन दोषों के अध्ययन से हमको शेली-सम्बन्धी निम्नोललिखित 

तथ्य मिलते है | दोष इप्तलिए वत।ये गये है कि उनसे रचना को 

बचाया जाय | यहाँ दोनों के आधार पर कुछ नियम रचना-सम्बन्धी 

वाबछनीय तत्वों के रूप में दिये जाते है । नियमों के साथ ही उनके 

हर से जो दोष उत्पन्न होते हैं उनका उल्लेख कोष्टक में क्रिया 
गया दे । 
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१--रचना का सरल ओर सुब्रोध होना ( क्िशत्व दोष ) 
वाच्छुनोय है ओर उसमें ऐसे शब्दों का प्रयोग न होना चाहिए जो 
पारिभाषिक अर्थ में विषय के ज्ञाताओं द्वारा ही समझे जाँय ( अप्र- 
तीवत्व दोष ) अथवा अग्रचलित हों ( अप्रयुक्त दोष ) रचना के लिए 
शब्दों की पूरी छान-बीन कर लेनी चाहिए कि वे अर्थव्यक्ति की 
सामथथ रखते हैं या नहीं । 
२--रचना का गौरव अश्लील शब्दों द्वारा (अख्ोोलत्वदोष ) , 
या ग्रामीण शब्दों द्वारा (ग्राम्थस्त् दोष) विगाड़ना घातडनीय नहीं है । 
“३--रचना चुस्त होनी चाहिए--न उसमे अधिक पद हों 
( अधिक पद्त्व दोष ) ओर न न्‍्यूच पद ( न्‍्यूनपद्त्व दोष ) हों ॥. 
४--रस के अतुकूल शब्दावलो का प्रयोग होना चाहिए (विप- 
रीत रचना दोष ) शब्दों को साधारणवया भावानुकूज् होना बाच्छ- 
नीय है। शज्भार रस की रचनाओं में कठोर 'वर्णव आना चाहिए । 
( श्रुनिकटत्त दोष ) किन्तु पीर ओर रोद्व रम मे श्रुतिकदु 
दोष भी गुण हो जाता है | 
५--रचना को व्याकरणु-सम्मत होना चाहिए ( चयुति संस्क्ृति 
दोष ) किन्तु व्याकरण को शुद्धवा-्मात्र को रचना का सोष्ठप्र समझ 
लेना ठीक न होगा । 
६-वाकय का अन्वय ठीक होना चाहिए ( अभवपन्सत्‌ सम्बन्ध 
ओर दूरान्वय दोष ) वाक्य के समाप्त हो जाने पर 'उपके सम्पन्ध की 
थात फिर न लाइ जाय या उसके बीच में दूसरी बात न आ जाय 
( समाप्तपुनर त्तं, त्यक्तपुन:स्वीकृत ओर गसित दोष ) यदी बात अनु- 
उल्लेदों के सम्बन्ध में भी लागू दो सकती है। वाक्य के समाप्त ही 
जाने पर फिए उममें पूछ लगा देना उसे शिथित्न वाक्य बना देता है । 


७--वाक्‍्य में संगति और क्रम होना चाहिए--किसी वस्तु की 
महत्ता दिखाकर उसकी होतता न दिखाई जाय या उमके विपरीत न 
किया जाय ( ज्याहत ) ओर उत्थान-पत्तन एक क्रम से हो। इस 
सम्बन्ध में अक्रमल ओर दुष्क्ृमस्व आदि दोष अध्ययन फरते 
योग्य हैं। “राजन मुझे घोड़ा दो न दो तो हाथी दी दो! ( दुष्क्रमत्व ) 
अलदझगर--अलद्टार भो णेत्री की उत्कष्टता में सहायक होते 


काव्य का कंन्नापक्ष १६६४, 


है । वे इतने ऊपरी नहीं हैं जितने कि समझे जाते हैं । उन्तका भी रस 
से सम्बन्ध है। इनकी भी उत्पत्ति हृदय के उप्ती उल्लास से होती है 
जिलसे कि काव्य-मात्र की । ( नारी के भोतिक अनझ्कारो को धारण 
करने में भी ए6 मानसिक उल्लास रहता है। उसी उल्लास के अभाव 
में विधवा रुत्री अलझक्ार नहीं घारण करतो।) इसीलिए हृदय का 
ओज या उल्लास अल्कूारों के मूल में माना जायगा। अलछ्ार 
रसानुभूति मे भी सहायक होते हैं। उपमा रूपक आदि मानसिक 
चित्रों द्वारा स्पष्टवा दी प्रदान नहीं करते बवरन्‌ अथोन्‍्तरन्यास 
हृष्टान्त, प्रतिवस्तृपमा, उदाहरण आदि अल्लक्षारो द्वारा विचार की 
पुष्टि भी करते हैं। श्रानिति, सन्देह, स्मरण, उस्पेज्ञा आदि अल्- 
छारों द्वारा साधश्य को नाना रूपों में उपस्थित किया जाता है। इसी 
प्रकार क्रम वा यथासंख्य अलझ्ू।रों द्वारा रचना मे क्रम उपस्थित करते 
हैं तथा व्यतिरेक, विभावना, असतड्भाति, विषम, व्याधात, द्वारा विरोध 
का चमरफार उत्पन्न किया जाता है ओर दिखाया जाता है. कि ब्रह्मा 
की सष्टि से कवि की सृष्टि में विलक्षणता है | अन्योक्ति, समासोक्ति, 
पर्यायोक्ति एवं सूक्ष्म, पिहित आदि द्वारा उक्तिवेचित्य और वचन- 
चातुथ का चमत्कार दिखलाया जाता है। कारणमाला, एकांवली, 
मालादीपक ओर सार आदि खड्जलामूलक अलक्कारो द्वारा प्रभाव को 
घढ़ायाजाता है। लोकोक्ति द्वारा भाष। में एक सजीवता लाई जाती 
हैं। शब्दालछ्ारो द्वारा शब्दपाधुये की सष्टि को जादो है । 


वक्रोक्ति --(अलझ्कार नहीं ) वकताूर्ण प्रयोगों से कथव में एक 


विशेष विद्ग्धता आं जाती है । कुन्तक ने गुण, रीति, अलकार आदि 
सभी को वक्रोक्ति के अन्तगंव कर दिया है| वक्रता का अंथे एक प्रकार 
का सौन्दर्य है। कुन्तक ने शब्द ओर अ्रर्थ के तथा शब्द-शब्द के एवं 
अर्थ-अथ के सामझजस्य पर बहुत बल दिया है। साहित्य का श्रथे ही 
है सहित होता--साम्य होने का भाव | 


तीन माय अन्त क ने श्ली के तोन मार्ग माने है । एक सुकु- 


सार ओर दूसरा विचित्र ( यह विभाजन देशों आदि पर निर्भर न. 
रहकर गुणो पर ही निर्भर है ) ओर तीसरा मध्यम सार्ग जो इन दोनों 
कें ग्रीच का है। सुकुमार मार्ग में रस ओर भाव की प्रधानता रहती है 
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ओऔर विचित्र मार्ग में उक्ति और अलझूारों को मुख्यता मिलती है। 
सुकुपार मांगे में स्वल्त ओर मनोदर विभूषण दोते हैं ओर वे यत्र- 
पूवेक नहीं लाये जाते हैं। “अयब्नविहित स्वल्पविभूपणा” इसका 
सोन्द््य सहज द्वोता है। इसमें माधुरय गुण की प्रधानता रहती है जो 
समासरहित पदों द्वारा व्यज्ञित होता है। समास के कारण प्रसाद 
गुण में भी बाधा पड़ती है। इस मार्ग का दूसरा गुण है प्रसाद । इसके 
हारा अथयोध सहज ही में हो जाता है। उन्हीं श्रर्थों 6।रा रस 
व्यक्लित होता है। प्रसाद के साथ बक्रता उसप्ती मांत्रा में रह सकती है 
जिसमें कि वह अरथंश्रेध में व्यधक न हो। तीसरा गुण है लावण्य, 
इसका सम्बन्ध शब्दों ओर वर्णों से है। अनुप्रासादि अलक्षार इस 
गुण को लाने में सहायक़ होते हैं। इस सार्ग कां चौथा गुण है 
अआभिजात्य । इममें शब्दों की सुकुमारता और शालीनता के साथ 
गठन का भी सो2व रहता है। 


विचित्र मार्ग में अल्कारों का प्राधान्य होता है; एक अलझ्कार 
दूमरे से गुम्फित रहता है। सुकुमार शेलो में स्वकीया का-सा सहज 
अलझुरण होता है। विचित्र शैत्नी में गणिका-का-पछा कृत्रिम साज- 
शद्भार और अलक्लारों का प्रदर्शन पाया जाता है। इन दोनों से मिलता- 
जुलता बीच का मार्ग मध्यम सा्ग कहलाता है। 


इन तीनों शेलियों के उदाहरणों में बतलाया है कि कालिदास 
ओर सर्वंतेन की रचनाएँ सुक्रुमार सार्ग की कही ज,यंगी । वाणभद्ठ, 
भवभूति और राजशेखर को रचनाएँ दूमरे मार्ग ( विचित्र मांगे ) की 
हैं और माठ्गुप्ठ, मायूराज और मज्जीर की रचनाएँ मध्यम मार्ग की 
' उदाहरण कही जायेंगी । हिन्दी में भी सूर, तुलसी सुकुमार सा के 
कह्दे जायेंगे ओर केशव, बिहारी आदि विचित्र मार्ग के समझे जायेंगे। 


विशेष-कुन्तक का यह विभाजन बहुत अच्छा है किन्तु पूर्ण 
नहीं कद्दा जा सकता है। यह दो प्रकार की मनोचृत्तियों का चोतक है । 
वैसे तो सुझुमार मार्ग वैदर्सी से समानता रखता है ओर विचित्र मार्ग 
गोड़ी के अनुकूल है किन्तु ये समानताएँ पूरी-पूरी नहीं हैं । गोड़ी में 
ओज की सात्रा रहती है, वह विचित्र में आवश्यक नहीं है। | 

छन्द---भावमयी भाषा में जो स्वाभ्राविक गति आ जाती है 
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छन्दे' उसी का बाहरी आकार है। छन्द्र से वर्ण नृत्य की भाँति ताल 
ओर लय के आश्रित रहते हैं। छनन्‍्द भाषा को भावानुकूल बनाकर 
पाठक में एक विशेष ग्राहकता उत्पन्न कर देते हैं। शब्दों को ध्वनि 
द्वारा ही ( शब्दों के अर्थ जाने बिना भी ) थोड़ी-बहुत अर्थव्यश्नना हो 
जाती है। छन्दों द्वारा जो सौन्दर्य का उत्पादन होता है उसके मूल में 
भी अनेकता में एकता का सिद्धान्त है। छन्द में शब्दों और वर्णों के 
विभेद में स्व॒रो की या सात्राओ को गणना का ( वर्णों के लघु-गुरु-क्रम 
हीनें मे, जेसे वर्णव्रत्तों में होता है अथवा मात्राओं की समानता में, जेसे 
. भात्रिक छन्दों मे) साम्य रहता है। भेद में अभेद उच्चारण और श्रवण- , 
- सम्बन्धी इन्द्रियों को भी सुखकर होत। है।' नियम लय का दी आकार 
है। मुक्तक छन्द मे जो नियमों से परे होते हैं. बंधे हुए आकार के 
बिना ही लय की साधना होती है। तुक का अब इतना मान नहीं जिनत। 
पहले था | तुक स्मरण रखने मे सहायक होती थी। गद्य मे अधिक तुक- 

दो दोष ही हो जाता है ।- गद्य में गति और लय होती है किन्तु बह 
पद्म की भाँति पूर्णतया व्यक्त नहीं होती है। 


बृत्तियों और रोतियों का विभाजन 


' यद्यपि मम्मट के मत से जिसको हमने प्रष्ठ १६६ पर उद्धृत 
किया है रीतियो ओर बृत्तियों का विभाजन करना और उनको 
भिन्न-भिन्न नाम दिना बुद्धि हीनो का ( अमेधसाम” ) कास है तथापि 

' रीतियों का शैली से (विशेष सम्बन्ध होने के कारण' उनका जान 
लेना आवश्यक है। उनमें बहुत-कुछ सार है गुणों के दारा रीतियों 
ओर वृत्तियों का रस से सम्बन्ध है। वे रस की उपकर्न्नी मानी गई 
हैं । रस के अनुकूल ही उनका वर्णु-विन्यास रकखा गया है। माधुये 

' गुणव्यख्क वर्णों और पदों से सम्बन्ध रखने वाली बृत्ति को 

'उपनागरिका” कहते हैं और आज गुण के श्रभिव्यज्ञक वर्णों 

ओर पदों वाली रचना को 'परुषा? कहते हैं। इन दोनों से भिन्न वर्णों 

वांली वृत्ति को 'कोमला? कहते हैं। वामन के मत से इनंको वेदर्भी 
गोड़ी ओर पाज्चाली कहते हैं । इनके अंति(रक्त ल्ञाट देश ( गुजरात ) 
की लाटी अवबन्ति की आवन्ती और मगध की मागधी टीतियाँ भी 
मोनी गई हैं साहित्य दंपैणकार ने पदों के संघटन या संयोजन को 
रीति कहा है । उन्होंने इनको श्रिक्षसंस्थाविशेषव॒त्‌” श्रर्थात्‌ झ्रुखादि 
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आकृति की विशेषता के समान बतल्ाकर रस की डउपकार करने वाली 
कहा है और इनके चार भेद माने हैं:-- 


पद्संबथ्ना गैतिरज्जसंस्था विशेषवत्‌ | 
उपकत्रां ससोंदीना सापुनः स्थातुर्विधाः ॥ 


साहित्य दर्षणशकार कविराज विश्वताथ की मात्री हुई चार 
दीतियाँ इस प्रकार हैं:-- 


१ - बेदर्भी -माधुर्य व्यज्लक वर्णों से युक्त तथा समास्तरहित 
न छोदे मम्मास ब।ल। ललित रचना । ; 

२--गोड़ी -ओभोज अर्थात्‌ तेम् को प्रकाश में लाने वाले--वर्णों 
से युक्त, बहुत से समाल और अब्म्बरों से. बोमिज उत्कट रचना । 


३-पाश्च।ज्ञी--दानो से बचे हुए वर्णा से युक्त, पाँच या छः पद्‌ 
के समासों वाली रचना -- 


४--ल।टी-+बैदर्भी श्रीग पाश्चाली के पींच की रचना । 


अधिवा, लक्षणा और व्यज्ञना 


हम पहले ही कह चुके है कि सामझ्ञस्य दी. शेल्ी का प्राण है| 
नक्षुणा और व्यश्वना भाषु की ऐसी शक्तियों हैं (जिनमें भाषा सम्राण 
हो जाती है। इनका सम्बन्ध अर्थ से दे ओर इनके दारा अर्थ मे 
विश्रोपसता ओर सजीवता आती है | भाषा की तीज शक्तियों मानी गई 
'हैं--अभिधा, लक्षणा, व्यक्षना | अआभिधा से साधारण श्थे ध्यक्त 
होता हैं। लक्षणा द्वारा अर्थ के विस्तार से भाष। भे रबड़ की भाँति 
खिंचकर यद जाने की शक्ति आती है। बंँधे-बेघाये- अर्थों को कुछ 
विस्तार ओर भिन्नता दने मे जो बाधा पड़ती है, उसका ज्षक्षणा-द्वारा 
शप्तन हो जाता 6 आर भाषा में एक विशेष प्रकार की गतिशीलता 
आ जाती हैं। शब्दों के अल्प व्यय से अर्थ-धाहुल्य मे सुलभता -होतो 
ओर, वाग-बेदरध्य आ जाता है। वाक्य पे प्रस्तुत शब्दो के अभिधा 
से प्राप्त अर्थों मे एक चमत्कार भी उत्पन्न हों जाता हूं । व्यश्ननां 
सें शबदी का आध,र लक्षणा से भी कमप्त द्वा जाता है और शब्द्‌ से 
संकेत पाकर अर्थ उमड़ पड़ता हैँ-। व्यज्ना के सद्दारे निबन्ध में 
सन्कार पंदा हो जाती दे और शैली में ,प्राशं| की स्वय॑ प्रतीति होने 
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लगती है। वह शक्ति वाक़्य-रचना में ऐसा प्रभाव पेदा कर देती हे 
कि पाठक लेखक से तादात्म्य अनुभव करने लगता है । व्यञ्ञना मे यद्‌ 
बाद अत्यन्त वाधःउनीय है कि अथे व्यड़ग्य रहते हुए भी शब्द कहीं 
दुरूह न हो जॉय । अपरिपक ओर अधूर लेखक व्यज्ञना का यथाथ ' 
प्रयोग नह्दी कर सकते और जो इसका ,सहज श्रयोग कर सकते है वे 
अपने ग्रत्येक वाक्य को सारगर्भित, प्राणवान ओर सशक्त बना देते 
हैं। आचार्यों ने इत् ग्रधान शक्तियो के भी कई विभेद किये हैं । शैत्री 
में इस ग्रकार भाषा ओर भाव का सामश्ञस्य इन तीनों शक्तियों के 
छादरा दोता है। इनके विशेष विवरण के लिए शब्द-शक्ति वाला 
श्रध्याय पढ़िए । 

पाथात्य आचार्षों के मव--यथपि ऊपर बताया. हश्ना 
एकता में अनेकता ओर अनेकता में एकता 'वाला शेत्नी का व्यापक 
आदश पूत्र आर पश्चिम में एक साही है तथापि उस आदर्श की 
पूति के साधनों एवं रूपों का विवेधन' भिन्न-भिन्न प्रकार से हुआ दे | 
- इसां कारण लोग पूर्वों आर पाश्चात्य 'सतों का भेद कर देते हैं । 
शलज्ञी के सम्बन्ध में पाश्चात्य आचारयों ने काफी सोचा है कन्तु वहाँ के 

- सम्बन्ध में भो यही कहा जा सकता दे कि 'नेकोमुनिर्यस्थ बच: 
, वअमाणम? । यहाँ पर हम अज्ञरेजी के उद्धरण न देकर श्री करुणापति 
त्रिपाठो लिखित “शैली? नाम की पुस्तक से दो मत उद्ध त करते हैं । एक 
मत के अनुसार जो पाठक के मस्तिष्क पर पड़े हुए प्रभाव को सुख्यता 
: देता है शैल्रों के गुण इप्त प्रकार दिये गये हैं:-- 
याकरण से सम्बद्ध शुद्धता के अतिरिक्त स्पष्ठता ( पारस्पि- 
क्िटो ) सज्ोावता ( विवेसिटी ) लालित्व ( ऐलिगन्स ) उल्लास 
( ऐनीमेशन ) ओर ल्य ( म्थूजिक ) इन पॉचो गुणों फा होना 
आवश्यक हूँ ।' दूसरा मत मिटो का है । उस सत के अनुसार नीचे 
लिखे गण आवश्यक हैं । 

“'घरलता ( सिम्पिल्सिटी ) स्वच्छता ( क्लीयरनेस ) प्रभावों- 
त्पादृकता (स्ट्रग्घ ) मर्मेस्पशिता ( पैथोस ) श्रसह्न-सम्बद्धता 
( हार्मनी ) श्र स्वरत्ञालित्य ( मैत्नोडो ) | 

तच्तों के अनुकूल गुण--इस सम्बन्ध में शैत्ी के वौद्धिक 
ओर रागात्मक गुणों का भी उल्लेख हुआ दे | सेरी समझ में काज्य 
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के तत्त्वो को ध्यान में रखते हुए शैली के गणों के चार विभाग कर 
लेता चाहिए | 
(१) रागात्मक (२) धौद्धिक (३) कल्पना सम्बन्धी (४) भाषा- 
सम्बन्धी । पहले तील आन्तगिक होंगे ओर चौथा वांह्य कद्दा जा 
सकता है | गागात्मक गयणों में प्रभावात्पादकता, मर्मस्पर्शिता, सजीवता 
और उल्लास कहे जा सकते हैं। बौद्धिक गुणों मे संगति, क्रम और 
सम्बद्धता स्थान पायेंगे । कल्पना सम्बन्धी गुणों में चित्रोपमता मुख्य 
है। साष। या शेली में ज्याकरण की शुद्धता, सरलता, स्पष्टता, स्वच्छता, 
लालित्य, लय, प्रवाह आदि- गुण उल्लेखनीय हैं ( यहाँ शैली-से शेली के 
बाहरी रूप से अभिप्राय है ) अच्छी श्री में प्रायः ये-सभी गुण वाब्छ- 
तीय हैं किन्तु इन ह विषय के अनुकूल न्यूनाधिक्य हो जाता दे । 
शेल्ली के आन्तरिक ओर . बाह्य दोनो, प्रकार के गुणों की 
- आवश्यकता है। सब से पहले हृदय मे उल्लास चाहिए । उसके बिना 
तो शैली में नगति आायगी और न ज़्य तथा ओज ओर साधुर्य । 
जल्लास के साथ ही विचारों मे संगति, क्रम ओर सम्बद्धता आवश्यक 
है। तभी शैली में स्वच्छता और स्पटवा आयगी । यदि शैज्ी मे 
बीड्धिक नियमों का पालन नहीं होता है तो उसमें प्रसाद गुण का 
अभाव रहेगा। विचारों की उल्चकन भव्य भाषा के आवरण मे ढक़ी 
नहीं जा सकती | सुन्दर शरीर आन्तरिक गुणों के बिना मन में उतना 
ही आकर्षण उपस्थित करता है. ज्ञितना कि विषरस भरा कनक 


घट । अन्तर ओर वाह्यय का साम्य ही साहित्य शब्द को सार्थकता 
प्रदान करता है । 


शब्द-शक्कि 
शक्तिः-- शब्द, शब्द अपने विस्टृत अर्थ में प्रथक शब्दों 
का ही धोतवक नहीं होता बरन्‌ उसके श्रन्तर्गत वाणी का समस्त 
व्यापार आजाता दहै। इस दृष्टि से वाक्य भी शब्द के ही अज्ज साने 
जायेंगे। शब्द तथा बाक्या की सार्थकता उनके अर्थ में है। अधथवान 
शब्द ही शब्द कहलात हैं।जिस शक्ति या व्यापार द्वारा अर्थ का 
बोध होता है. उसे शक्ति कहते हैं ( शब्दार्थसम्बन्ध: शक्ति: ) जितने 
प्रकार के अथ्थ होगे उतनो ही श्रकार की शक्तियाँ होगी । शब्द के प्राय 
तीन प्रकार के अर्थ माने जाते -है--/ २ )अमिध। अर्थात्‌ मूल अथे 
जो प्राय: कोषों मे मिलता है, जेसे 'अश्वः का अथ “घोड़? अथवा 
'गदभ! का अर्थ गधा!, ये , अर्थ किसी पदांर्थ,भाव या क्रिया का 
ओर निश्चित संक्रेत करते हैं । ( २) लाक्षणिक अथ जेसा किसी 
मनुष्य के लिए हम कहें यह गधा है? तो उसका अर्थ होगा कि “बह 
सूखे है? । ( ३ ) व्यदम्य,थ जे ते, “संध्या द्वोगई! यह वाक्य एक भोतिक 
घटना की आर तो संकेत करता दी है किन्तु इसका अन्य अर्थ भी 
ध्वनित द्ोता है, अथात्‌ विद्यार्थी के ज्ञिण पाठ बन्द कर देना चाहिए, 
अथवा गृह लक्धगो के लिए दीपक बाल देना चाहिए । इन्हीं तीना 
अर्था के अनुकूल शब्द की तीन शाक्तियोँ सानी गई हँ---आभधा, 
लक्षुणा और व्यज्लनना । कोई-कोई आच।र्य तात्पय नाम की एक चौथी 
शक्ति भी सानते हैं| यद्यपि अथे-भहणु से वक्ता, श्रोवा ओर शब्द 
तीनो का दी थांग रहता हैं, ( शब्द हो वक्ता ओर श्रोता का मानसिक 
सम्पर्क कराते हैं ) तथापि ये शक्तियाँ शब्द की ही हैं । 
झभिधा-भ्रभिधा इत्ति द्वारा ही शब्द का मूल या मुख्य अर्थ 


जाना जाता है। इसके द्वारा ही शब्द के वाचक अरथे का अर्थात्‌ उन 
वस्तुओं, भावों ओर क्रिय,ओं का, जा उससे द्योतिव होती है, ज्ञान 
होता है। अब यद्‌ देखना है ।क अभिधा छारा शब्द आर अर्थ का 
सम्बन्ध क्रिस प्रकार का है ? न्याय ने यदह्द सम्बन्ध साँकेतिक माना हैं 
ओर इसे इंश्वरेच्छा पर निभर रक्खा है। “अस्मात्‌ पद्ात्‌ अयमर्थों 
बोधब्य इति इश्वरेच्छा शक्ति:--इस पद से यह अर्थ लेना चाहिए, ऐसी 


+ 
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इंश्वर की इच्छा को शक्ति कहते हैं | नव्य न्याय ने इच्छा को व्यापक 
बनाकर इश्वरेच्छा मे सीमित नहीं ग्क्खा, उसमें मनुष्येच्छा को भी 
शामिल किया है| न्याय के अनुकूल शब्द अनित्य है वेयाकरण ओर 
मीमांसक शब्द और अर्थ दोनों को नित्य मानते हैं ॥| व्यवहार में दोनो 
सतो मे ( विशेषकर वैयाकरण ओर प्राचीन नेयाय्रिकों से ) विशेष 
अन्तर नहीं है। नव्य न्याय ने मनुष्येच्छा को भी शामिल कर नये 
शब्दों के निमौण की सम्भावना स्वीकार की है। इच्छा-मात्र को भी 
मानना आपत्ति से खाली नहीं क्योकि शब्दों का निर्माण मनुष्यों 
के किसी सममोते पर नहीं निर्भर है। स्वाभाविक रूप से ही शदद्‌ 
ओर अर्थ का भेल हो जाता है | जो लोग शब्द ओर अर्थ को नित्य 
मानते है वे लोग भाषा की परिवर्तनशीलता की उपेक्षा करते हैं। 
काल्ान्तर में शब्दों का अथ सझोच (जेसे मग पहले जानवरमात्र को 
कहते थे, जैसे शाखा-मृग, पीछे से एक जानवर विशेष के लिए प्रयुक्त 
होने लगा) और विस्तार (जैसे प्रवीण शब्द से पहले वीणा बजाने की 
निपुणता का बोध होता था, फिर उससे सब बात की निपुणता का बोघ 
होने लगा ) को ग्राप्त हो जांता है ओर कभी-कभी बदल भी जाता है । 
आज कल जब हम “वागर्थाविव सम्प्रक्तो! की बात कहते हैं तब हम 
शब्द की स्वाभाविक अर्थब्रोधकता पर ही ध्यान देते हैं । उसके नित्यत्व 
ओर अनित्यत्व का प्रश्त हमारे मन से बाहर रहता है| शब्द और 
शअथे को हम नित्य इसी अर्थ मे कह सकते हैं कि मनुष्य मे शब्द बनाने 
ओर उसके द्वारा अथ घोषित करने की शक्ति स्वाभाविक है और वह 
कालक्रम से विकसित हो जाती है। 


| ह | 
शब्द किसका वाचक होता है (--अर्थबोध में किसकी ओर 








#नित्यता के सम्बन्ध से वेयाऋरण ओर मीमासकों का पारस्परिक मत- 
च ् 
मेद हे | वेयाकरण लोग चार प्रकार को वाणी को मानते हैं--परा, पश्यन्ती, 
पु 
मव्यमा ओर बेखरी | बेखरी वह है जिसमे हम बोलते हैं। मध्यमा, पश्यन्ती 
ओर परा उत्तरोत्तर श्रव्यक्त, सूचंम और गीनरी होती जाती हूँ | बैखरी मे 
ष् कट नि म्् द्धं 
वयक्तिक विभेद मी होते रहते हैं | बेयाकरण मध्यमा, पश्यन्ती और परा को 
ही नित्य मानते हैं, मीमासक पैखरी को भो नित्य मानते हैं। वैयाकरण स्फोट 
को मानते हैं। मीमासक स्फोट नहीं मानते हैं| 
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संकेत किया है ? यद प्रश्न विविध दशेनों में मतभेद का विषय रहा 
है । मीमांसक लोग अर्थवोघ- जाति का ही मानते हैं, उनका कथन है 
कि “गौ! कहने से 'गो' जाति का बोध होता है किन्तु जब हम कहते है 
कि गौ लाओ' तब जाति नहीं लाइ जाती, अथवा 'गौ को खूटे से 
बाँधो,' उप्त समय भी जाति को खूं टे से नहीं बॉधते, किसी व्यक्ति को 
ही बाँधते | व्यक्ति के सम्बन्ध मे यह आपत्ति उठाई जाती है कि 
व्यक्ति अनन्त है, जब शब्द किसी एक व्यक्ति का बाचक होता है 
तब बह किसी दूसरे व्यक्ति का किस प्रकार वाचक हो सकता है और 
जब हम यह कहते हैं नाम की श्वेत गो घास चर रही है?--तब “श्वेत! 
भी यदि व्यक्ति के लिए ही आता है तब क्या डित्थ, श्वेत और गो 
तीनो ही शब्द परयौयवाची द्ोकर एक ही व्कक्ति के लिए आते है ? 

एक व्यक्ति के लिए तीन शब्दों का प्रयोग लाधव के विरुद्ध है । 
न तो निरी जाति मानने से ही काम चलता है और न केवल व्यक्ति 
के:मानने से अर्थ सिद्धि होती है,इसलिए न्याय ने जाति-विशिष्ट व्यक्ति 
से संकेत ग्रहण किया-है। अथोत्‌ शब्द जाति के आधार पर व्यक्ति 
विशेष की ओर संकेत करता है। इस मत में व्यक्ति ओर सामान्य का 
समन्वय हो जाता है। वैयाकरण लोगो ने सांकरेतिक अर्थ जाति शुण, 
क्रिया और यहच्द्रा चारों प्रकार का साना है। 'डित्थ नाम की श्वेत 
गौ चलती है! यहाँ 'डित्थ! यहच्छा इच्छापूवंक दिया हुआ व्यक्ति का 
नाम है, 'श्वेतः गुण है, गो! जाति है ओर “चल्नती है क्रिया है । 
सीमांसक लोग तो डित्थ आदि व्यक्तिवाचक नामों को भी जातिवाचक 
मानते है। उनका कहना है कि जितने आदसी डित्थ शब्द का 
उच्चारण करते है उन विभिन्न प्रकार के उच्चारत शब्दों मे डित्थित्व 
रहता है| बीद्ध लोग गो से गों को प्रथक करने वाले अभावात्मक 
गुणों का जिसे वे अपोद्द कहते है, संकेत मानते है। वास्तव मे शब्द का 
संकेत या तो जाति विशिष्ट व्यक्ति में मानना चाहिए या अवसर और 
प्रतज्ञ के अनुकूल व्यक्ति, जाति, आकृति, क्रिया, आदि में मानना 
ठीक होगा। 

अभिधा की म्रुख्यवा-देवजी ने इन तीनों बृत्तियों से 
अभिधा को मुख्यता मानी है, देखिए:-- 

अभिधा उत्तम काव्य है, मध्य लक्षणा लीन | 
अधम ब्यज्षना रस विरस, उलटी कहत नवीन ॥ 
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यह कथन केवल इसी अर्थ से सार्थक हो सकता हे कि लक्षणा 
और व्यक्लना, अभिधा पर ही आश्रित रहती है। लक्षणा में भी अभि- 
धार्थ ते योग रहता है और व्यज्ञना भी अभिधा के आधार पर ही 
चलती है, जो व्यञ्ञना लक्षणा वला रहती है अथवा जो व्यश्जना पर 
भी चलती है, चह भी अन्त में अभिधा के हो आश्रय में कही जायगी 
किन्तु चमत्कार की दृष्टि से व्यज्ञना ही मुख्य है। उसमें कवित्व की 
मात्रा अधिक रहती है। रस से भी उसका ही कास पड़ता हैं। 
कभी-कभो अ्रस्िधा में भी चमत्कार रहता है, किन्तु ज्यक्लता का 
अधिक महत्व है। उसमें थोड़े में बहुठ की बात, जो सौन्दर्य का गुण 
है, आ जांती है | कविवर मेथिलीशरण गुप्त ने तो साकेत में गद्गप मे 
घर की सहजवाचकता का ही चमत्कार दिखाया हैः - 
बेठी नाव निहार लक्षणा-व्यज्ञना, 
गड्ा में यह! वाक्य सहज वाचक बना | 
कभी-कभी मुहाचरे के लाक्षणिक अयोग के साथ अभिधाये 
मिलन ज्ञाने से भी चमत्कार बढ़ जात! है, जेसे:-- 
गँल दिखावति मूड़ चढी मटकावति चन्द्रिका चाव से पागी | 
रोतति तांसुरो पोॉसुरी में यह बासुरी मोहन के मुख लागी।॥, 
“आँख दिखावति, मूड़ चढ़ी, मुख लागी'--थे प्रयोग अभिधार्थ और 
लक्ष्यार्थ दोनों में ही साथ है | यहाँ पर 'मुहँ लगी! से अर्थ का बोध 
तो नहीं होता, लेकिन रूढ़ि के आधार पर लाक्षणिक अथे भी लग 
जाता है | कविवर दिद्दारीलाल ने भी राघारानी की बन्दना से रंगो 
के मिश्रण के ज्ञान का परिचय देते हुए अभिधा और लक्षणा का बढ़ा 
सुखद सं|मश्रण किया है. -- 
मेरी भव बाधा हसे राधा नागरि सोद। 
जा तन की कोई परे स्थाम हरित दुति होइ ॥ 
श्यास ओर पीला रप्ञ मिलकर हरा रह् दो जाता है। हरा रज्ञ 
प्रसन्नता का भी यातक ह । 
कभी-कभी शुद्ध अभिधा के प्रयोग बड़े भावव्यश्ञक होते है । 
प्रेमचन्दुजी ने घी के अभाव के लिए गोदान में लिखा था, घर से 
आँख मे ऑजने तक को भो धोन था ; सूर की स्वभावोक्तियों में 
अ्भिधा का ही चमत्कार हे, उसमें चाहे रस की अभिव्यक्ति में 


रु ' शब्द शक्ति २०६ 


व्यद्जना का प्रसोग हो जाय--संदेसो देवकी सों कहियो'-आदि पद 
इसके उदाहरण हैं । इसलिए न यह कहना ठीक है कि अभिधा में चम- 
त्कार नहीं है या अभिधा निश्षष्ट काव्य है और न देवे ओर शुक्लजी के 
साथ यह कहना उचित है कि अभिधा ही' उत्तम काव्य है और लक्षणा 
व्यञ्ञना मध्यम और निक्ृष्ट काव्य हैं और आचार शुक्कजी के अनुकूल 
जी का हाय ! पतद्ढ मरे क्यो! के व्यड्डार्थ मे चाहे चमत्कार नहा 
किन्तु बिना व्यज्ञार्थ अभिषार्थ निरथंक रहता है। वास्तव से इनको 
श्रेणीबद्ध करना उचित नहीं है। अपने-अपने स्थान में सभी महत्व 
रखतो है। तांनो प्रकार के अथों मे पूर्ण चमत्कार हो सकताः है। ये 
चमत्कार के प्रकार है, दर्जे नहीं है। इतना ही तथ्य है कि व्यञ्ञना द्वारा 
चसत्कार की अधिक सधना होती है। लक्षण मे भी व्यज्ञन। की कुछ 
मात्रा हे ही । रस मे भी व्यज्लना का काम पड़ता है (कुछ, लोग रस को 
उयडर्य नहीं मानते है ), रस के व्यडग्य होने का यही अशिश्नाय है 
कि कारों अभिधा से रस-निष्पत्ति नहीं होती है। अभिधा, लक्षणा 
ओर स्वय॑ व्यख॒ना से भी रस की सामग्री मिल्तो है। अभिधा आदि 
के अर्थ फूल की भाँति है, रस फूल के सौरभ को भॉति है जो व्यश्ना 
का वायु से व्यक्त हांता है | 


आचार्य शुक्तजी ने भी अभिधा को ही झुख्यटा दी है। 
शाब्दिक चसत्कार तथा अभिव्यद्जनावाद के वे कुछ खिलाफ थे | 
उसीका यह प्रभाव मालूम द्वोता हें। उन्होने बस्तु-व्यज्लना और रस- 
व्यज्लनना का अलग-अलग व्यापार माना है। इनमे भेद श्रवश्य है 
किन्तु इतन। ही जितना कि एक व्यापक बस्तु के दो प्रकारो से होता 
है। इसीलिए संलच्यक्रम और असंलक्ष्यक्रम दा भेद्‌ किये गये हैं | रस- 
व्यज्जना, व्यज्ञना से बाहर की वस्तु नहीं बन जाती है। यद्यपि वस्तु- 
व्यज्ञना अनुमान के थोड़ा - निकट आ जाती' है (तथापि जेसा माना 
गया है वह अनुमान या उसका प्रसार नहीं हे। अनुमान के साधन 
इससे काम नहीं आते | इसमे व्याप्ति की गुल्लाइश नहीं। इसमे 
अल होने पर भी एक विशेष से दूसरे विशेष का परिस्फृटन 
द्ीता 


वस्तु-व्यक्नना और रस-व्यज्जना मे कल्पना के प्रयोग की मात्रा 
का ही भेद है। रस-व्यज्लना मे संस्कार अधिक |काम करते हैं, वस्तु 
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व्यज्ञना से परिस्थिति और कल्पना। यह मात्रा का ही अश्न है 
दोनों मे दोनो ही सहायको ( अथौत्‌ कल्पना और संस्कार ) की आव- 
श्यकता पड़ती है।.. कर है है 
विशेष--जो पाठकगण व्यज्ञना और ध्वनि से परिचित न हो 
वे कृपया व्यज्ञना ओर ध्वनि को पढ़ लेने के बाद इसे दुबारा पढ़ते । 
शुक्लजी का मत समभने के लिए चिन्तामाणु भाग २ प्रष्ट १८३ पाढृए । 
लक्षणा--शब्द्‌ का श्रथे आभधघा म ही सीसत ज़हीं रहता। 
बह उसके आगे भा जाता हे । जहाँ मुख्यार्थ के बाघ होने पर उससे 
ही सम्बन्धित दूसरा अर्थ-रूढ़ि या प्रयाजन के आधार पर लगाया 
जाता है, वहाँ वह अथे लक्ष्याथ कहलाता है ओर जहाँ मुख्याथ से 
बाधा न हाने पर या लक्षणा का कार्य पूरा हो,जाने पर उसक अतारेक्त 
दूसरा अथे भो. ध्वनित हाता हे, वह उ्यड ग्याथ हाता है । जिस शा्त 
द्वारा कक्ष्याथ ग्रहण किया जांता हैं, उस लक्षणा कहत हूँ | काव्य- 
प्रकाश में लक्षणा की व्याख्या इस प्रकार है;-- 
,मुख्याथंवाधतद्ोगेी रूढ़िताब्य प्रयोजनात्‌ । 
अन्योड्थों लक्ष्यत यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया ॥ 

अर्थात्‌ जहाँ अभिवा द्वारा अथ की सिद्धि सं बाधा होने पर 
किसी रूढ़ि या श्रयाजन के आश्रत मुख्या्थ स सम्बन्धित दूसरा अथे 
( आरापित अथे ) अहण कर अवराध दूर किया जाता है, वहाँ लक्षणा 
का व्यायार सममेता चाहिए। इस प्रकार लक्षणा के व्यापार मे तोन 
बाते होतो हैं । 

(१) सुख्यार्थ का बाघ (.२) मुख्यार्थ , से सम्बन्धित दूसरा 
अथे ( ३ 2 इस अर्थ का रूढ़ि या प्रयाजन के आधार पर'ल्गाया 
जाता, जेंसे.-- 

' ईल-फूले फिसत हैं, झाज हमारो ब्याउ | 
तुलर्सी गाय बजाय क, देत काठ में पाठ ॥ 

ब्याह करने वाला वास्तव में काठ से पैर ता नहीं देवा है, वह 
तो चलता -फिरता' रहता है ( यह मुख्याथ मे बाघा हुई ) काठ से 
पाँव देता वन्‍्धन का योतक है । इसलिए काठ मे पॉब देना बन्चन 
मे पड़ने के अथे मे आता हैँ। यह(मुख्य अथ्थ से सम्बन्ध हुआ, यह 
अर्थ रूढ़ि या चलन के आधार पर लगाया गया है। मुद्दाबरों गे प्राय: 


है. 
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ऐसी ही चलन की बात रहती है। लाक्षणिक प्रयोगों में प्रायः मूर्तिमचा 
आरा जाती है जिसके कारण प्रभाव अधिक पड़ता है। बन्धन मे पड़ने 
की अपेक्षा काठ में पैर पड़ जाना विशेष सजीव ओर चित्रोपम है । 
कविवर भिखारीदाप का उदाहरण लीजिए :-- ' 


पाली सकल मनकामना, लूख्यो श्रगनित चेन । 
श्राज अंचइ हरि रूप सखि, भये प्रफुल्लित ने न ॥ 


इसमें सभी प्रमोग लाक्षणिक है। बृत्त फलते है, मनोकामना 
नहीं फलती, किन्तु पूणे होने में वह्‌ चमत्कार नहीं जो फलने में । 
इसमे कुछ समय पर्यन्त प्रतोक्षा को बात ,तथा बाहुल्य एवं पूर्णेता के 
साथ सरसता, माधुये आदि के भाव भी व्याज्जत हो जाते हैं, इसा 
प्रकार लूटने मे जो भाव है वह प्राप्त करने में नहों | लूटने. से वाहुल्‍य, 
प्रसन्नता, उत्साह, शीघ्रता और लुटेरे का अनधिकार व्यश्वित हो जाता 
ह । “अंच३? में जा बात है वह देखने मे नहीं, उस्तसे एक दम तृष्णा 
के साथ अन्तस्तत्न तक पहुँच जाने ओर दृप्ति को वात व्यज्ित होतो 
ह। प्रफुल्लित म खिले हुए फूल द्वारा हर्ष का मूत्तिमाव चित्र बन जाता 
है। लक्षणा का चमत्कार व्यज्जना से ही निखरता है । बक्तणा अमि घा 
को द्वालए से साहूकार बना देती है। किन्तु उसे व्यज्ञना के बेक 
का हां सहारा लेना पड़ता हैं। लक्षणा का चमत्कार अमिधा के 
विरांव के दूर करन, उसकी सांमा बढ़ाने आर उसका मृत्तता देने म , 
है। भाप के बहुत से शब्द आर मुहाविरे ल्क्षणा के ऊपर हा 
आश्रित हाते हैं, सुराहो को गदन, आलू की आँख, दबा हुआ, सह 
लाल, अपने पेर खड़ा हाना, आदि ऐसे ही प्रयोग हैँ । 


हा 


. रोज के व्यवहार से भी लक्षणा का अ्योग हाता है । जब तॉगा 
वाला पूछता है 'बाबूजी सवारियों कहाँ है! ? और उसके उत्तर मे 
कहा जाता है कि सवाएरेयों अमुक मुहल्ले मे घर पर' है, उस समय 
सवारी का अर्थ बाहन नहीं होता है। सवारी यदि घर पर दी हो तो 
बाहर से तॉगा ले जाने की आवश्यकता ही क्‍या ? यह मुख्यार्थ मे 
बाधा हुई | इसका तत्पयें सवारी से बेठने बाली यां वाले औरतें या 
अ[दमी हैं| यह मुख्याथ से सम्बन्धित अर्थ है। इसमें अधार-झधेय 
का सम्बन्ध है। आधार को ही आधेय सान लिया गया है।इस 
सम्बन्ध का आधार है, रूढ़ि या चल्लन । 


; ५ 
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कुशल शब्द का शाब्दिक अर्थ होता है,कुश लाने में समर्थ । 
( 'कुशंज्ञातीति कुशल्:- कुश लाना योग्यता का. दोतक है) किन्तु जश्न 
हम कहते हैं कि ये चित्रकला में कुशल हैं तो वहाँ, मुख्याथथ में बाधा 
पड़ती हे । किन्तु यहाँ लक्षणा द्वारा योग्यता या, निपुणता का भाव 
लक्षित है, लक्षणा हाथ मुख्याथे का बाघ दूर किया गया है। आचार्य 
विश्वनाथ कुशल शब्द में लक्षणा न मानने के पक्ष में प्रतीत होते हैं । 
उन्होंने कुशल शब्द मे लक्षणा मानने वालों का मत देकर उस पक्ष 
के विरोधी लोगों का मो मत देदिया है। उनका कहनी है कि यों तो 
गौ मे भी लक्षणा आ जायगी। गो का अर्थ है चलने वाली | फिर 
गौ:रोते! मे मो लक्णा हो जायगी। कालान्तर मे लाक्षणिक अर्थ रूढ़ 
हो जाते है। का 

निरुद्ा और प्रयोजनव॒ती--रूढ़ि और प्रयोजनबती रूप से 


लक्षणा के दो प्रकार तो उसकी परिभाष[ में ही आ जाते हैं। जो 
लक्षणा रूढ़ि के आधार पर लगाई जाय, वह रूढ़िलक्षणा कहलती है 
ओर जो प्रयोजन के' आंधार पर लगाई जाय वह प्रयोजनत्रती 
कहलाती है। जब हम कहते है-“गंगायां घोष:'-तो गद्जा में गाँव की 
यात वास्तविक अर्थ में असम्भव हो जाती है, क्‍योंकि गज्जग के प्रवाह 
में गाँव ठहर नहीं सकता किन्तु लक्षणा ढ्वारा सामीष्य-सम्बन्ध से 
इसका अथे होता है-- गद्भा के निकट गॉव । गद्स्‍ा के समीप न कहकर 
गड़डा में कहने का प्रयोजन यह है कि गाँव की पविन्नता और शीतलता 
पर बल दिया जा सके। गन्ना के भीतर कहने मे गड्जा के गुणों का 
अधिक सम्पक हो जाता है। “गांधीजी डेढ़ पसली के आदमी थे!-- 
आधदृसी डेढ़ पसली का तो नहीं होता है, गाधीजी के भी आर मनुष्यों 
की भाँति २४ पसल्तियाँ होगी किन्तु डेढ़ पसली कहने से शरीर की 
कज्ञीणता ओर हलकेपन का द्योतन करना अयोजनी य है । कालिड्ज साहसी 
दोते है ये कालिज्न का रूढू अर्थ है कालिज्न बासी । यहाँ रूद लक्षणा । 

गांणी और शुद्धा-- यह विभाजन मुख्याथ और लक्ष्यार्थ के 
सम्बन्ध पर निर्भर है। जहाँ यह सम्बन्ध साहश्य का होता है वहाँ 
लक्षणा गोणी ( अर्थात्‌ खाहश्य गुण से सम्बन्ध रखने वाली ) 
कददलाती है और जहाँ साहश्य के अतिरिक्त और कोई सम्बन्ध होता 
है, जैसे आधार-आधेय वा अज्ञी और अज्ञ का सम्बन्ध होता है, वहाँ 
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वह शुद्धा कहलाती है। चन्द्र-मुख में जो लक्षणा है वद साहश्य के 
, आधार पर होने के कारण गौंणी है किन्तु--मश्नाःक्रोंशन्ति!ः- सन्त 
चिल्ला रहे हैं, अथवा लाठियों जा रही है, इनमे साहश्य का सम्बन्ध 
नहीं है । इसलिए ये उदाह एण शुद्धा लक्षणा के कहे जायेंगे । 
उपादन ल्क्षणा घोर सब्षण-लक्षणा 

यह विभाजन सुख्याथथ के बनाये. रखने या छोड़ने के आधार 
पर है। जहाँ पर मुख्यार्थ बना रहकर अपनी सिद्धि के लिए और 
दूसरी वस्तुओं को भो लेना है, वहाँ उपादान लक्षणा होती है। 
उपादान का अथ है सासभी । जहाँ पर मुख्यार्थ ल्क्ष्यार्थ-सामग्री के रूप 
में ग्रहण कर लिया जाता है - “यप्टय: श्रविशन्ति! ल्ाठियाँ आती है-- 
, यहाँ लाठी के साथ ही ज्ञाठी को भदण करने वाले लोग भी सम्मिलित 
कर अथे की पूर्ति कर त्ञी जाती है। द्वार रखाये रहना, यहाँ पर द्वार 
से अभिप्राय केवल द्वार से द्वी नहीं, द्वार से सम्बन्धित मकान भी है। 
द्वार रखने का यह अ्रथ नहीं है कि केवल द्वार को रक्षा की जाय और 
सारे घर की परवाह न की जाय | यहा पर द्वार रखाये रहने का अर्थ 
विद्यमान है ही किन्तु इस अर्थ की पूर्ति के लिए और घर-बार भी ले 
लिया गया है, इप लिए यहाँ पर उपादान लक्षण है । इसको अजहत्‌ 
स्वाथों ( अ्रथोत् जिसने नहीं त्यागा है अपना अथ ) लक्षणा भी 
कहते हैं | 

“जहाँ मुख्याथे लक्ष्याथे की सिद्धि के लिए अपने को समर्पण 

कर देता है वहॉ लक्षित अथ का ही प्राधान्य होता है। मुख्याथे का 
उपयोग नहीं होता है | इसीलिए उप्ते जह॒तस्वाथों सी कहते। “अंचह 
हरिरूप! में ऑचइ! अपना पीना! अथे का बलिदान कर अर्थ की 
स्पष्टता के लिए सक्रिय रूप. से देखने और आस्वाद लेने के अर्थ को 
स्वीकार करता हे । कभी-कभी अर्थ बिल्कुल पत्रट भो जाता है। जेंसे 
किसी सूखे से कहें कि आप तो साज्ञात्‌ बृहस्पति है तो बृहस्पति का 
अथे «खें ही दोगा | घनानन्द से (विश्वासी” का अयोग “विश्वास करने 
के अयोग्य! के अर्थ में हुआ है। | 

सारोपा और साध्य7याया---्रद्ध भेद इस बाव पर निभभर है 


कि उपसेय पर जो उपसान का आरोप होता है, उसमे उपसेय और 
डपमान दोनों रहते हैं, अथंत्रा केवज्न उपमान से दी कांम चलाया 
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जाता है, अर्थात्‌ वही उपभेय का स्थान ले लेता है। जब ह_म श्याम 
की चपलता दोतितव करने के ल्षिए यह कहें कि श्याम नाम का लड़का 
बिजली है, तथ इस वाक्य में श्यास भी है जिस पर आरोप किया गया 
है और विजली भी है, जो शब्द श्याम पर शआयेवित हुआ है. । यहाँ 
पर सारोपा लक्षणा होगी किन्तु यदि हम यह कहें कि व्रिजली जां रह 

है, तय बह साध्यवसाना लक्षणा हो जायगी। रूपकातिशयोक्तियों में 
( जैसे कमल पर दो खज्जन थेठे हैं, कमल मुख के लिए पाया ओर 
खख्लन नेत्रों के लिए अथवा सूर के अदमुत एक अनूपम बाग! वाले 
पद में ) साध्यवसाना लक्षण ही लगती है । 


गूहु व्यडमया, अगूड उ्यडपयादि और भी भेद हैं, किन्तु वे गौर 
हैं। यह भेद तो व्यडग्य को गूढ़ता पर आश्रित हैं। यहाँ पर मात्रा का 
प्रश्न आ जाता है और यह वात सुनने वाले की शिक्षा-दीक्षा पर भी 
निर्भर रहती है । मूर्ख के लिए अगूढ व्यडग्या सी गूढु हो जञायगी। 
रूढ़ शब्द भी सापेक्ष है। काज्नान्तर से प्रयोजनवती भो रूढ़ बन जाती 
है । आग लगानो अब मुहावरा हीगया है । इन प्रकारों के योग से 
लक्षणा के कई प्रकार हो जाते हैं | इन योगों के सम्बन्ध में मतैक्य 
नहीं दे । कुछ लोग तो रूढ़ा या निरूढ़ा ओर प्रयोजनवती में बरायर के 
प्रकार मानते हैं । कुछ प्रयोजनवती में अधिक मानते हैं | रूढ़ा में गृढ़ 
ओर अगूढ़ व्यहग्य का भेद नहीं होगा क्योंकि रूढ़ में व्यडग्य रहता 
भी नहीं है | किन्द्दी-किन्हीं ने गोणी में उपादान ओर लक्षण-लक्षणा 
का भेद नहीं माना है । मोटे तौर से लक्षणा के भेद नीचे के चक्र में 
दिये जाते हैं:-- 


खब्णा ( निरूढ़ा और प्रयोजनशती ) 
| 
| | 
की शुद्धा 
। | | 
लक पे मु कक उपादान 





| 

' पा 
| | । | | | | | 

सारोपा साध्यवसाना सारोपा साध्यवसाना सारोपा साध्यवसाना सारोपा साध्यवसाना 





|; 
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हु 
ये दोनों लक्षण।एँ जहाँ चक साथ जाती हैं वहाँ तक्र दी गई 
हैं. यह विभाजन साहित्यदपेण के अनुकूल है। 
उद्ाह रण--- 
थी आयु दै-प्रयोजनवबती ( पोष्टविकता और आयुवर्ध ता दिखाना प्रयो- 
जन है ) शुद्धा (यहाँ पर साहश्व सम्बन्ध नहीं दे) 
लक्षण लक्षणा ( यदाँ आयु ने अपना स्वार्थ छोड़ वियां 
हैँ ) सारोपा । 


पतभड़ था, फाड खडे ये प्रयोजनवती जीवन की शुप्कता और नीरसता 
सूग्यी सी फुजबाड़ी में, दिखाने के लिए, लक्षण-लक्षणा, गोणी 
किसलय नव कुपुम विछाकर ( साहश्य है ) साध्यवसाना ( यहाँ पर केवल 
तम आये इस क्यारी में। उपमान ही है। 


श्रनबूढ़े, बूढ़े, तिरे जे... इसमें 'बूढ़े! के दो भिन्न लाक्षशिक अर्थ 
बूढ़े सत्र श्रद्ध | है । रूढा, गोणी, लक्षण, साध्यव्साना | 

भले श्राते हँ--प्रयोजनवती ( उनके घारण करने वालों की तीच्षण 

स्वभाव दिखाने का प्रयोजन ) शुद्धा, ( यहाँ सम्बन्ध 

धार्यधारक का है, साहश्य का नहीं है) इसमे “ये! वा 

'े! शब्द नहीं हैं, इसलिए साध्यवसाना है। जिस वस्तु 

पर भाले का आरोप है वह नहीं है, यह उपादान लक्षणा 

है, इसमें भाले का अर्थ भी रहा है, पूर्ति के लिए दूसरा 

शामिल किया गया है, भाले को धारण करने वाले। 

है इसको रूढ़ि भी फद्द सकते है, बहुत दिन की प्रयोजनबती 
रूढ़ि हो जांता है। - 

निर्दयता की मारो से--पहली पक्ति सें निदेयता का अर्थ है निर्दयताएूंण 

उन हिंसक हुँकारों से मनुष्यों की मारो से, यहोँ पर निर्देयता शब्द्‌ 

नत मस्तक आ्राज अपना अर्थे बनाये रखकर अपनी पूर्ति के लिए 

कर्लिंग हुआ | एक और अर्थ स्वीकार करता है, उपरादान 

--प्रसाद लक्षणा है | यहाँ लक्षणा मे ग्रुण और 

' गुणी-सम्बन्ध है, इसलिए शुद्धा है । निद- 

यता की शअ्रतिशयता दिखाने के लिए' निर्देय ' 

को द्वी साकार बना दिया है, इसलिए प्रयोजन- 

वती दै। इसी प्रकार 'द्विंसक हुँकार” में भी 
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लक्षणा लगाई जायगी ! 
त्रतमस्‍्तक श्राज कलिज्ञ देश का नाम दे | रूढा लक्षणा 
कलिज्न हुश्रा' से इसका अर्थ हुआ-कलिज्ञ देशवासी। 
इसमे कलिड्ड अपना अर्थ वनाये रखकर पूत्ति के 
लिए दूपधरे अर्थ को स्वीकार करता है, इसलिए 
इसमे उपादान लक्षणा हुईं। इसमें देश ओर 
देशवासियों का आधार-आधेय-मग्गन्ध हैं, 
इसलिए शुद्धा हुई | यहाँ पर आरोप का 
विपय प्रथक नहीं हे, इसलिए साध्यवसाना 
'ततमस्तक भी लाक्षशिर्क शब्द है। 
छुल मे विन्ीन बल--यहाँ पर 'छल' से अब है, छली लोगो का, 'दिलीन! 
का अथ है परास्त हुए। यहाँ पर प्रयोजनवनी 
लक्षणा है ( छल और वजन का अधिक्य दिवाने के लिए उसे सूर्तिमान 
किया ), उपादान ( छुल ओर बल ने अपनी पूर्ति की हे अथ प्याया 
नहीं है ), शुद्धा ओर साध्यवसाना है । 


विशेष्‌-भाषा पर लक्षणा का साम्राज्य बहुत दिनों से चला 


आ रद्या है | हवारे भुद्दावरे, रूपक आदि लक्षणा पर ही आश्रित हैं । 
कल्पना के लिए मूर्तमत्ता आवश्यक रहती है। चारपाई, सुराही को 
गरदन, पंखा ( पंख ), पत्र (पर्त ) पहाड़ की चोटो, चोटी के 
विद्वान, कदिता के चरण, गगनचुम्बी, धरातल, चरणु-कमल, ४यान- 
सम्म होना, पार पान।, प्रकाशित करना, खोजोना ( भूल जाने के अर्थ 
में ), बात कादना, पोता फेरना, आग लगाना, बोत उगलना, ( कबूल 
लेने के अथ सें ), अंकुरित दोना, सूत्रपात करना इत्यादि | इसीलिए 
भाषा में मुद्रावरों का महत्व दे । उनसे शैत्षी में सजीवता, मूर्चिमत्ता 
आर परम्परा के साथ चलने की प्रसन्नता आती है। लाक्षशिक प्रयोगों 
को अमिधार्थ मे लेने से कभी-कर्ी- सुन्दर हास्य की सामग्री भी 
उपस्थित दो जाती है, जेसे, किसी ने कहा 'सूख लागो है? तो उत्तर में 
कहा 'धो डालो”, यदि फोई किसी काने अफसर को कहे “वे तो सबको 
एक आँख से देखते है? तो अभिधा का छक्ष्या्थ लगाया जायगा। यदि 
किसी के पास कुछ पेसे हों तो उससे कहा जाय कि अब तो आप पैसे 
वाले दो गये, यदाँ पैसे वाले का ल्लाक्षणििक अर्थ लिया गया है ! 


| 
है 
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व्यञ्ञतरां किसे कराते है (-अभिधा और लक्षणा के विराम 


लेने पर जो एक विशेष अर्थ मिकल्नता है उसे व्यडग्याथे कहते हैं और 
जिस वृत्ति शा शेक्ति के द्वारा यह अर्थ प्राप्त होता है उसे व्यज्ञना 
कहते हैं। “संध्या हो गई,” यह घटना विशेष है | अभसिधा इसकी सूचना 
देकर काम कर चुकी, इससे जो विशेष अथ्थ निकला या संकेत हुआ 
वह यह है “दीपक जला दिया जाय! अथवा “पाठ समाप्त करो! । सिन्न- 
भिन्न परिस्थितिओं और भिन्न-भिन्न पुरुषों के लिए इमका विशेष अर्थ 
होगा ।.इसी प्रकार “गंगायां घोष: ( गंगा में गाँव ) का अथ गंगा तट 
पर गाँव है | लक्षणा समाप्त हो गई, इसके अतिरिक्त भी कुछ बाकी 
रह जाता है, वह यह है कि गाँव बड़ा शीतल ओर पवित्र है। और 
एक व्यञ्जना हो सकती है कि वहाँ जाकर बसना चाहिए, वहाँ 
गंगास्नान की सुविधा होगी। अभिधा और लक्षणशा मे तो व्यज्जना 
लगती ही है, किन्तु व्य़्वा पर भा व्यज्जना लगती है, जेसे यदि कोई 
'कह्दे--'अभी मुंह तक नहीं धोया है? इसका व्यद्भयाथ यह होगा कि सें 
दो अब ठट्र नहीं सकेगा | इसका व्यड्रय,थ है कि जो काम आप 
मुमको बतलाते है में न कर सकँगा, दूसरे को दे दीजिए । इसो प्रकार 
पहले समय निश्चित कराकर रात को किसी के घर जाँय और कहें कि 
बत्तियाँ सब गुल हो चुकी हैं, इसकी व्यश्लना होगो कि सब लोग सो 
चुके हैं| इसके ऊपर भी व्यज्जनना यह होगी कि भल्ते आदुभियों ने 
हमारा इन्तजार नहीं किया और हमारे आने की उनको परवाह 
नहीं हे । 
व्यज्जवा के भेद - ध्यञ्नना के अनेकों भेद हैं। इनकी सूल- 
भुलैयों में न पढ़कर उसके मुख्य भेद बतला देना पर्याप्त द्ोगा। 
व्यज्नना के पहले तो शाब्दी और आर्थी दो भेद जऊिये जाते है | शाब्दी 
व्यज्ञना में शब्दों की मुख्यता रहती है अथात्‌ व्यज्नन। के लिए वे ही 
शब्द विशेष रहें तभी व्यक्नना हो सकेगी। आर्थी में यह प्रतिबन्ध 
नहीं है | शाब्दी व्यक्षना का दूसरी भाष। से अनुवाद कठिन होता है। 
आर्थी के अनुवाद से विशेष कठिनाई नहीं पड़ती । 
अभिधामूलक शाब्दी व्यज्लना द्वारा मिन्न।र्थक शब्दों का अर्थ 
निश्चित किया जाता है। केवल अभिधा। तो विभिन्न अर्थ देकर विराम 
क्षेगी उनमें से कोन अर्थ ज्ञागु द्ोगा यंद ब्यज्ञना द्वारा निश्चित दहोगा। 
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लक्षणावूला मे व्यज्ञवा के वे रूप आते है जो लक्षणा में व्यश्धित 
होते हैं | जितनी प्रकार की लक्षणा होती है उतने ही उसके रूप हो 
जाते हैं । 

भिन्नार्थक शब्दों मे कोन अर्थ लगेगा ? आचार्यों ने इसके नियम 
दिये हैं ओर वे अर्थ-प्रहए ओर व्याख्या मे बहुत सहायक होते हैं। 
उनमे से कुछ के यहाँ उदाहरण दिये जाते हैं।. 

सयोग--हरि शब्द बन्द्र, शेर, विष्यु आदि कई अर्थों का 
बावक है किन्तु जब उसका शब्डचक्र से योग होता है तब उसका अर्थ 
विष्णु ही होगा;-- 

शब्डचक्रयुत हरि कहे होत विष्णु को ज्ञान । 

बियोग-नग के दो अर्थ होते हैं--पहाड़ आर नगीना | अगूठी 
से उसका वियोग बतलाकर उसका अथ्थे नगीने मे निश्चित हो जाता है। 
'ग सूनो बिन सूंदरी! । इसी प्रकार जब हम कहेगे 'हिम के ग्रिन नग 
की शोभा नहीं? तब उप्का अर्थ पहाड़ होगा। इसी प्रकार 'धनझ्लय 


धूम बिन पावक जानो जाय! | घनख्लय, अजुन को भी कहते है और 
पावक को भी । 


वि्रोध--प्र सिद्ध वेर के कारण सी अर्थ क्गाने मे सहायता 

होती है :-- 
चन्दे जानि बेर कहे, राहु ग्रस्यो ह्विजराज । 
ह्विजराज का अथ यहाँ पर ज्राह्मण न होगा, चन्द्र ही होगा | 

प्रकरए--भोजनशाल्ञा से सेन्धव का अथे नमक होगा, घोड़ा 
नहीं । 

सामथ्य---व्याल बृक्ष तोरथो कहै कुल्लर जानो जात 7 व्याल 
हाथी और सर्प दोनों को कहते हैं. किन्तु सर्प पेड़ नहीं तोड़ सकता है । 

देश--जीवन के अर्थ जल और जिन्दगी दोनों ही होते हैं 
किन्तु 'मरु मे जीवन दूर है,' कहने से जीवन का अथ पानी ही होगा । 

काल--चित्रभानु के अथ सूर्य ओर अग्नि दोनों ही होते है 
किन्तु जब यह कद्दा जाय कि रात में चित्रभातु शोभा देता है तब 
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इसका अग्नि ही होगा । इसी प्रकार लिब्ल स्॒रादि से भो अथे निश्चित 
किया जाता है । 

लक्षणामूला शाब्दी व्य्ञन। के उतने ही रूप होगे जितने कि 
लक्षणा के । 

आर्थों व्यज्ञवा--शन्‍्द का अर्थ लगाना विशेष कर व्यडूग्वार्थ 

कई बातों पर निर्भर रहता है। उनही बातो को जेसे वक्ता, श्रोता, 

प्रसड़, दूश, काल आदि को व्यज्जना के विभाजन का आधार बनाया 
गया है। यदि कोई कायदे-कानून की पाबन्दी वाला प्रोफेसर लड़के से 
पूछे कि तुम्हारा कोट कहाँ है तां उसकी यही व्यज्लना होगी कि बह 
उसके कोट न पहनने पर आपत्ति करता है। यदि धोबी पूछता है तो 
उसकी यह व्यञ्ञना होगी कि क्या में उसे धोने के लिए लेजा सकता 
हैँ? इस तरह की व्यश्जना को पारिभाषिक भा में वक्तवे हि एथयोत्पन्न 


वच्यप्म्भवा कहेंगे । ऐसे ही लण्णा और व्यज्ञना के ऊपर वक्ता 
की जिशिष्टता के कारण व्यज्ञता चलती है उन्हे क्रमशः वक्त वेशिष्ट- 


योत्पन्न लक्ष्यसम्भ्व' ओर नक्तवेशिश्थोत्पन्न व्यहग्यपम्भशा 
कहेंगे। जहाँ पर ब्यड्अयाथ सुनने वाले की विशेषता पर निभेर हो 
वहां पर दोधव्य वशिष्टय बाच्य, खत्य ओर व्यडम्पसम्भवा 
होती है। इस एक-एक के तीन-तीन के चक्षर मेन पड़कर मूल दूस 
प्रकार गिना देना उचित होगा :-- ः 
वक्त बोधव्यकाकूना वाक्यवाच्यान्यस न्िधेः | 
प्रस्तावदेशकालादेवें शिष्टचात्रतिभाजुपाम्‌ | । 
योज्थस्थान्याथधीहेत॒व्यापारो व्यक्तिरेव सा ॥ 


अथोत्‌--( १) वक्तवेशिप्टय से अर्थात्‌ वक्ता (कहने वाले) 
विशेषता के क।/रण । (२ ) णोधव्य अथौत्‌ जिससे बात कही जाय 
उसकी विशेषतां के कारण | (३ ) काकु अथात्‌ कण्ठ ध्वन्ति की 
विशेषता के कारण । ( ४ ) वाक्यवैशिप्यय अर्थात्‌ जिस वाक्य में जो 
बात कही गई हो उसकी विशेषता से ( ४ ) वाच्य।/थे की विशेषता से 
(६ ) दूसरे व्यक्ति के सान्निध्य की विशेषता से अथात्‌ बात कही तो 
किसी से जाय लेकिन उसका व्यड्याथ किसी तीसरे के लिए हो 
(७ ) प्रसक्ष की विशेषता से (5) देश की विशेषता से (६ ) काल 
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की विशेषत। से , भिखारीदासजी ने चेष्टा की विशेषता एक द्सवां 
प्रकार भी निनाया है ) जो दूसरा अर्थ प्रतिभावान्‌ लोगों के मन में 
स्फुरित होता है उम्रे व्यज्ञयाथ' कहते है. और जिस व्यापार द्वारा 
यह अर्थ स्फुरित होता दे उतरे व्यज्ञवा-शक्ति कहते हैं। इसमें यह स्पष्ट 
है कि यह अर्थ प्रतिभवान्‌ लोगा को ही व्यक्त होता है। व्यछ्ननों 
में कल्पना और बुद्धितत्व दोनों का द्वी काम पड़ता है | 
उदाहरश --इनमे सब भेदों को न बतलाकर कुछ के उदाहरण 
यहाँ दिये जाते हैं । वक्‍तृ॒वेशिप्थ से--'सागर कूल सीन तरफत है, 
हुलसि होत जल पीन'--यह्‌ वाक्य गोपियों छारा कहा गया है, 
इसलिए यह व्यज्लना है कि कृष्ण के बहुत दूर न होते हुए भी वे उनके 
प्रेम से बश्चित है । यदी बात या कुछ ऐसी ही बात कबीर ने कद्दी है । 
नदिया में मीन प्यासी? । कबीर थे रहस्यवादी, श्राध्यात्मिक साधना 
के कवि होने के कारण इसकी व्यश्नना यह दोती है कि परमात्मा तत्व 
ब्यापक है, जीव उसी का अड्ग है किन्तु माया के कारण यह आश्या- 
व्मिक आनन्द से वच्नचित है 
बोधव्यबैं शिष्य से--'नन्द त्रज लीजे ठोक बजाय। देहु 
बिदा मिलिजाहिं मधुपुरी जहँ गोकुल्ञ के राय [* 
ननन्‍्दजी को गोकुल् मे रहने का श्रधिक मोह था। ठोक-बजाय 
की वब्यक्नना की सार्थकता इसी में है कि वह बात नन्‍्दूजी से कही गई 
थी। ठोक-बजाय में ब्रज के प्रति अचुचित मोह और यशोदा फी 
ऊुमलाहट व्यद्भय है । 
काऊुवें शिषय--इ तका उदाहरण भिखारीदासजी ने इस 
प्रकार दिया है।-- 
दग लखिहँ मधु चन्द्रिका, सुनि है कत्न घुनि कान | 
रहिहँ मेरे प्रान तन, प्रीवम करो पयान ॥ 
इसमें नायिका जाने को तो कहती है किन्तु जिस कण्ठथ्वनि से 
कद्दती है उससे निषेध व्यश्वित होता है । 
देशवेशिष्थ-- 
घाम धरीक निवारिये, कलित ललित अलि-पुप्न । 
जमुना-तीर तमाल-तद मिलत मालती कुज्ञ॥ . “-विद्यारी 
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यहाँ स्‍थान की शीतलता ( जमुना तीर ), एकान्त और 
धकार ( अलिपुश्न ) आदि की जो व्यकूजनाएं हैं स्थान-विशेष के 
ही कारण है । 
तात्पयेबत्ति --कुछ आचार्यों ने अभिया, लक्षणा, व्यज्षना के 
अतिरिक्त तात्प+५ नाम की एक चौथी वृत्ति भी मानी है। इन लोंगों 
का कथन है कि इस वृत्ति द्वारा प्रथक-प्रथक शब्दों के अथे के 
अतिरिक्त आकांच्ता, योग्यता ओर स्निध के ( एक दूसरे के निकट 
होना ) भावों से बंधे हुए श्रर्थात्‌ अन्त्रित शब्दों से बने हुए पूरे 
वाक्य का अर्थ जाना जाता है उसे तात्पर्यवृत्ति कहते हैं। शआकांक्षा, 
योग्यता और सन्निधिपूर्ण शब्दों से वाक्य बनता है। अकेला शब्द 
पूरा अर्थ नहीं देता है । पहाड़ या पुस्तक-मात्र कहने से कोई अथेबोध 
नहीं होता, इन शब्द्रों को दूमरे शब्द' की चाह- रहती है। पहाड़ बर्फ 
से ढका हुआ है या पुस्तक मेज पर रकख्ी हुई है, ऐसा कहने से ही 
पूर्ति होती है। शब्दों में एक दूसरे के अनुकूल होने की योग्यता भी रहती 
हूं । हम यह नहीं कह सकते' 'वन्हिना सिद्धति! अथौत्‌ आगंसे 
सींचता है। इसी योग्यता के अभाव से मुख्या्थ में बाधा पड़ती है 
जिसके लिए लक्षणा का काम पड़ता है। इसके अतिरिक्त शब्दों के 
एक दूसरे के यथास्थान निकट होना चाहिए। यह नहीं कह सकते हैं 
कि शिवदत्त जल है और तरंत् खाता है। इसका कोई अर्थ न होगा । 
शिवदत्त के साथ खाता है जायगा और जल के साथ तरल दै का 
अन्वय होगा। इसीलिए दूरान्वय दोष माना गया है। आज्ञ देवदत्त 
कह कर अगर दूसरे दिन कोई कहे खाता है! तब भी कोई अर्थ न 
होगा । वाक्य के शब्द इन तीनों से बंधे रहकर अन्वित होते हैं और 
तभी पदों के प्रथक अर्थ से भिन्न तात्ययौर्थ का बोध कराते हैं। 
भभिद्ितान्वयवादी--ऊँमारिल भट्ट के श्रनुयायी श्रभिद्िता- 
न्वयवादी तथा नेयायिक तात्पय वृत्ति को विशेष रूप से मानते हैं 
ओर यह उनके द्शनिक सत के अनुकूल पड़ती है। वे यह मानते हैं: 
कि पद स्व॒तन्त्र रूप से तो अर्थ देते हैं किन्तु अभिद्दित ( कोषादि से 
जिनका अर्थ जाना गया है) पद आऊकॉँज्ञा, योग्यता आदि द्वारा 
अन्वित होने पर उन प्रथक प्रथक पदों से स्वतन्त्र वाक्य का पूर्ण 


अर्थ देते हैं। 


श्र्र सिद्धान्त और श्रध्ययन 


झन्वितामियातवादी -- प्रभाकर मत के अनुयायी अन्विता- 


भिधानवादी शब्दों के स्वरृतन्त्र अर्थ में विश्वास नहीं करते, उनका 
कथन है कि श्रोता गाय लाओ' गाय ले जाओ' ओर “गाय आंधो' 
शब्दों के आदेशों को सुनकर दूसरे के व्यवहार से गाय का अर्थ जान . 
केता है, इसी प्रकार गाय लाओ!' आदेश के अनुसार अनु- 
सरण करने के लिए पहले के सुने हुए वृद्ध प्रयोगों का स्मरण 
करता है, 'घोड़ा लाओ” पुस्तक लाओ” आदि में प्रयुक्त लाओ का 
सामान्य अर्थ उप्तके मस्तिष्क में उपस्थित हो जाता है। इस सामान्य से 
विशिष्ट लाना क्रिया का व्यक्तिगत अथे बह, सम्पादित करता है, गांय 
जाओ आदि शब्दों का स्व॒तन्त्ररूप से कोइ अर्थ नहीं है, वाक्य में 
अन्वित रहने पर ही उनका अभिधान ( प्रतिपाथ अथे ) हो सकता 
है। इस प्रकार दोनों ही किसो न किसी रूप में, प्रथक पदों के अर्थ से 
स्वतन्त्र एक सम्मिलित या पूर्ण वाक्यार्थ को मानते हैं किन्तु एक 
(अभिह्दितान्वयवादी) शब्दो में स्वतन्त्र रूप से शक्ति मानते हुए तात्पय 
वृत्ति द्वारा और दूसरे (-अन्विताभिधानवादी ) वाक्य में अन्वित पदो 
में दी अर्थबोध को शक्ति मानते हुए स्व॒तन्त्र रूप से अर्थात्‌ वाच्यार्थ 
द्वारा दी, ( वाच्य एवं वाक्‍्यार्थ: )। दूसरों के अनुकूल वाक्य से अलग 
होकर पद्‌ कोई अथे नहीं रखते हैं। ये लोग वाक्य को ही विचार 
की इकाई ( एआ॥ ० ४8008॥४ ) मानते हैं। यह चात पाश्वात्य 
पिचारकों की ही देन नहीं है । 


जाने और उपके मुख्य भेद 


घ्नि का झ्र्थ--रस यदि काव्य की आत्मा है तो ष्वनि 


“काव्य-शरीर को बल देने वाली प्राणु-शक्ति अवश्य है। ध्वनि शब्द 
का अर्थ श्रनुरणन्‌ या घन्टे-की-सी टन! के बाद देर तक होने वाली 
भक्कार है। एवं घन्टास्थानीय: अनुरणनात्मोपलक्षित: व्यद्गयोडप्यर्थ 
ध्वनिरिति उदाह्ृत:--लोचन । यह एक प्रकार से अथ का भी अथ 
है, तभी तो इसको शरीर-मात्र से कुछ अधिक प्रधानता मिली है। 
रीति आदि द्वारा वाकयों के सुसंगठित हो जाने पर भी काव्य मे कुछ 
एक विशेष वस्तु होती है । वह मोती की आब की ( छाया पारिभाषिक 
अर्थ में ) भाँति सोन्द्य की कतलक उत्पन्न करंती है। कविवर बिद्दारी 
है “वह चितवन औरे कछ जिद्दि बस होत सुजान' यह “ओरे 
कछू! ही श्रतीयमान अथे है। जिस प्रकार ,अज्ञनाओ का सौन्दर्य 
अवयव-सोघव से ऊपर की वस्तु है उसी प्रकार प्रतीयमान श्रथे भी 
बाक्यों के सज्नठन ओर व्याकारण तथा ओचित्य की अदोषता से - 
ऊपर की वस्तु है :-- 
प्रतीयमानं पुनरन्यदेव चस्त्वस्ति वाणीषु महाकवीनाम्‌ । 
यत्तप्रसिद्वावयवा तिरिक्त विभाति लावण्यमिवा हुनासु ॥ 
“-घध्वन्यालोक 


यद लावस्य व्यक्ञना द्वारा ग्राप्त होता है । जहाँ पर व्यक्ग्यार्थ 
वाच्याथ की श्रपेज्ञा प्रधान होता है. वहीं वह ध्वनि का रूप धारण 
कर लेता है। साधारण व्यद्ग्यार्थ और शब्वनि में यही विशेषता है । 
सब व्यडह ग्याथ वाच्याथे की अपेक्ता प्रधान नहीं होते | इसमें वाच्यार्थ 
गोण होकर पीछे रहजाता है। शर्थ या शब्द अपने तलिजी श्रर्थ को 
छोड़कर जिस विशेष श्रथ को ( ब्यड्म ग्याथ को ) प्रकट करता है उसे 
विद्वान लोग ध्वनि कहते हैं:-- 
यत्रार्थशब्दों वा तमथमुपसज नीकृतस्वार्थो । 
व्यड क्वः काव्यविशेषः ध्वनिशिति सूरमिः कथितः ॥ 


२२४ सिद्धान्त ओर अध्ययन 


स्पोंट से पादश्य--ध्वनि का सिद्धान्त ग्याररणों के स्फोट- 


के साहश्य में उपस्थित हुआ है। शब्द के अथ के सन्यत्व में यह प्रश्न 
हाता है कि शब्द के सुनने पर किप्त प्रकार से अथ्थ की अभिव्यक्ति 
होती है ? इस अभिव्यक्ति के सम्बन्ध में यह कठिनाई उपस्थित की 
जाती है कि क, स, ल कहने में क, की ध्वनि नष्ट होने पर स, आता, 
है और म के नष्ट होने पर ल आता है तब कमल से अमल का ही 
अर्थ क्‍यों नहीं निकलता है क्योंकि दोनों के ही अन्त में म और ल है । 


क, म, ल को एक साथ भी नहीं कहा जा सकता। एक चझ्षण मे तीनों 
ध्वनि नहीं रह सकती हैं. । 


इस आपत्ति के सम्बन्ध में नेयायिकों कां- कहना है कि 'क? नष्ट 
तो हो जाता है. क्विन्तु मन पर अपना संस्कार छोड़ जाता है, इसी 
प्रकार म भी अपना संस्कार छोड़ देता है अन्त में ल इन पृ के दोनों 
संस्कारों से मिलक्र कमल का अर्थ देता है। वेयाकरण इसमें यह 
आपत्ति करते हैं कि स्मृति में उल्नटा| क्रम चलता है पीछे की वस्तु का 
जल्दी स्मरण होता है, इसलिए पलक का कलप और फलक का कलफ 
हो जाना अधिक सम्भव है। इस आपत्ति के निराकरण के लिए 
वैयाकरणों का यह कथन है कि कमल या पलक थे शब्द बेखरी 
वाणी के हैं। बैंखरी वाणी वह है जो हमको सुनाई पड़ती है किन्तु 
इसके पूर्व सध्यमा पश्यन्ती और परा वाणी है, वे नित्य ओर अखण्ड 
हैं। क, स, ल.कहने पर क, सम, ल प्रत्येक वर्ण से कमल के अखण्ड 
रूप की जाम्रति होती है किन्तु क और म से वह पूर्ण रूप से नहीं 
होती है वरन्‌ ल के उच्चारित होने पर बह जा्नति पूर्ण और स्पष्ट हो 
जाती है ओर एक साथ वह अखर्ड शब्द “कमल” पस्फटित हो जाता 
है जिसका कि अर्थ से नित्य सम्बन्ध है। 


वेयाकरण व्यक्त शब्द जो हसको. सुनाई पड़ता है और श्रथ के 
बीच सें एक स्फोट की ओर कल्पना करते हैं. जिसका अर्थी के साथ 
सम्बन्ध रहता है. यह एक साथ प्रस्फुटित होता है, इसीलिए स्फोट 
कहलाता है। वेयारणों के मत से क,म, के संस्कार ल के मिलने 
मात्र से अ्रथ-व्यक्ति नहीं होती बरन्‌ वे संस्कार उत्तरोत्तर उस अखण्ड 
स्फोट को प्रकांशित करने में सहायक होते हैं । अर्थ-व्यक्ति स्फोट से 
होती है । 'पूर्व पूर्ववर्णानुभवाहित संस्कारसचिवेन अन्य वर्णानुभवेन॑ 


ध्वनि ओर उसके सेद २२४ 


अभिज्यज्यते स्फोट:, यह शब्द का सी होता है ओर बाकय का भी | 
वाक्य-स्फोंट को विशेषता दी गई है | आजकल के लोग ( जिनमें 
में प्री शामिल हूँ ) न्याय के मत को अधिक तकसम्मत समझेंगे | 
कू, स, ले वर्णा का द्वी संस्कार नहीं बनता वरन्‌ उनके क्रम का मभीं 
संस्कार बन ज्ञाता है। शब्द के तित्य सानने वाले मीमांसकों ने भी 
स्फोट को नहीं माना है । । 
जिस प्रकार वर्णों से शब्द का अर्थ प्रस्फुटित होता हैं उसी, 
प्रकार एक अर्थ से दूसरा अथ प्रस्फुटित हो जाता है। जिस प्रकार 
बार-बार चोट लगने से डंडे के ढोल से सयोग ओर विथोग से शब्द 
उत्पन्न दोता है ओर कऋ्रमागत तरद्लो द्वारा वह हमारे कान तक पहुँचता 
है उसी प्रकार अन्तिस ध्वनि से शब्द के अथ को व्यक्त करने वाला 
स्फोट होता है और काव्य मे अर्थ के अर्थ को व्यक्त करने बाली 
ब्यन्ति होती है | देग्विए:-- 
य. संयोगवियोगाभ्यां करणोरुपञन्यते । 
स स्फोट: शब्दजा' शब्दा ध्वनयोउन्यैरुदीहता: ॥ 
ध्वनि के भेद-धवनि के ४१ भेद माने गये हैं, लक्षणा के 
६१ थे | हमारे यहाँ के भेदों को देखकर दूसरे साहित्य वाले ब्राक्षणों 
को पंक्ति में बेठे हुए छद्यवेशधारी मुसलमान की भाँति चिल्ला उठते 
हैं 'या अल्लाह गौड़ो में भी! और में उन भेदो को गौड़ीं तक यानी मोटे-, 
मोटे भेदों तक ही सीमित रकखूंगा | जिस प्रकार व्यज्धता 'अभिधा- 
मूलक ओर लक्षणामूलऋ होती है उसी प्रकार ध्वनि भी अभिधा- 
मूलक और लक्षणामूलक होती है । अभिधामूलक को विवज्षितान्य पर 
बाच्य ( अथोत्‌ उसके वाच्यार्थ का अध्तित्व रहकर दूसरा अर्थ 
रहता है ) कहते है और लक्षणामूलक को अविवक्षितबाच्य ( श्र्थात्‌ 
उसमे बाच्योथे की विवज्ञा, कहने की इच्छा, नहीं रहती ) क्योंकि 
उसमे तो वाच्यार्थ का बोध हो जाता है। लक्षणामूलक ध्वनि के 
उपादान और लक्षण लक्षणा के आधार पर दो भेद हो जाते हैं । 
जपादान ल्क्षणा पर आश्रित भेद को अथोौन्‍्तरसंक्रमतितवाच्य श्रर्थात्‌ 
. दूसरे ( उमसे मिलते हुए अर्थ में ) चाच्यार्थ संक्रमित हो जाता है और 
लक्षण लक्षणा पर आश्रित भेद को अत्यन्ततिरस्कृतत्राउ्य ध्वनि 
इसे हैं उसमें वाच्यार्थ का अत्यन्त तिरस्कार हो जाता है। 


३२६ सिद्धान्त और श्रध्ययन 


अभिधामूलक ध्वनि के दो भेद होते है संलक्ष्यक्रमव्यक्ग्य 
ध्वनि और अ प्ंलक््यक्रमव्यक ग्य ध्वनि | संजद्यक्रमव्यक ग्य ध्वनि में 
वाच्यार्थ से व्यडगग्याथ तक जाने का क्रम संलक्षित रहता है और 
असंलचइयक्रमव्यकः ग्य ध्वनि में क्रम रहता तो है किन्तु वह व्यक ग्याथे 
इतना शीघ्र प्रस्फुटित होता है कि उसमें क्रम दिखाई नहीं देता दे । 
इसमें रस और भाव ही ध्वनित होते हैं और संलच्यक्र मव्यडःग्यथ ध्वनि 
में वस्तु और अलक्कार ध्वनित होते हैं । यह्‌ ध्यान रखना चाहिए कि 
ये भेद प्रयोजनबती लक्षणा के हैं; निरूढ़ा लक्षणा में व्यक्षग्य नहीं 
होता है | 

ब्वनि 











अभिधामूलक लक्षणामूलक 
( विवक्षितान्यपरवाच्य ) ( अविवत्षितबाच्य ) 


5 5] | 
संलक््यक्रमव्यह ग्य असंलक्ष्यक्रमव्यड्थ | 
|]. .ढ (रस अबनि) । 
| | | | 
वस्तृष्वति अ्रलझ्वारध्वनि श्रर्थान्तरसंक्रमितवाब्य श्रत्यन्ततिरस्कृतवाब्य 
विशेष--संलक्ष्यक्रमव्यक ग्य में व्यक्लनना को भाँति ध्वनि, शब्द- 
शक्ति पर निर्भर होती है ( अ्थौत्‌ जहाँ विशेष शब्दों के कःरण 
व्यज्ञना होती है ) ओर अथ-शक्ति पर भी ( श्रथीत्‌ जहाँ शब्दों के 
यदल देने पर भी व्यश्लना रहती दे ) निभेर होती है। एक तीसरे 
प्रकार में दोनों पर निरभेर होती है, 
उदाहरण; --- ४ 
वस्‍्तु-ध्वनि->अर्थ-शक्ति के आधार पर वस्तु से वस्तु की 
ध्वनि निकलती है; वस्तु में विचार भो शामिल है:-- 
मुनि सुनि प्रीतम आलसी, धूत॑ यूम धनवन्त | 
नवल बालहिय में हरख, बाढ़त जात अनन्त ॥ 
नववधु अरने पति की तारीफ में छुनती है कि वह आल्सी है । 
आलसी शब्द से यद्द व्यञ्ना होती दे कि वद किसी के बदकाने में व 


् 


5 


ध्वनि और उसके मुख्य भेंद २२७ 


अवेगां ओर न अन्यत्र जायगा | सूम और घनवन्त से यह व्यक्षना 
होती है कि रुपया तो उप्तके खर्चो को रद्देगा किन्तु वह और किसी के 
दने में न आवेगा, इसीलिए वह प्रसन्न होती है । 


हनूमानजी से रावण ने पूछा कि वे क्‍यों बॉधे गये ? उसके 
उत्तर में वे कद्ठते हैं कि पराई स्त्रो के देखने के कारण। इसमें यह 
व्यज्ञना हुई कि मैने तो पराई म्त्री की देखा ही है तू तो अपने घर 
ले आया है, तेरी इससे भो बुरी गति होगी । यह वस्तु ध्वनि का दी 
उदाहरण है--'कैसे बवाणी ! जु सुन्दरि तेरी छुई दृग सोवत पातक लेखो' 
अलइ्ूूवर-ध्यनि-7इ सका एक उदाहरण लूर के श्रमरगीत 
से दिया जाता हैः-- 
तब्र ते इन सबहिन सचु पायो | 
जब ते हरि सनन्‍्देस तिहारों सुनत तांवरों आयो ॥ 
फूत्ते व्याल दुरे ते प्रगटे, पवन पेट भरि खायो। 
ऊंचे बठि विहंग-सभा बिच कोकिल मंगल गायो ॥ 


इस पद्‌ में यह दिखलाया गया दै कि पहले तो राधा के 
सोन्दय के कारण उनके अज्ठः के सब उपसान--सर्प बालो के कारण, 
कोकिल उनकी वाणी के माधुय के कारण, सिह कटि के सौन्दर्य के 
कारण और गजराज गति के कारण -लज्ित होकर छिप गये ये, वे 
अब जबसे राघाजी योग का विषम संदेश पाने के कारण 
बेहोश होगई', ये सब उपभान प्रसन्न हैं क्योकि अब उनको लज्जित 
होने की कोई बात नहीं रही | भ्रतीप अलक्षार वहाँ होता है जहाँ उप- 
भान की हीनता या निरथेकता दिखाई जाय या उससे लज्ञित 
दिखाया जाय । उनके भ्रकट होने और मद्भल गाने से अभी तक की 
दोन-दशा जो दूर हो गई है, ज्यज्ञित दोवी है। इस पद्‌ में इस अलक्लार 
द्वारा राधा का पूरे सौन्दर्य फिर विरह दशा और कृष्ण की निष्ठुरता 
ओर सहानुभूति तथा प्रेम के अ्रतिदान की प्र।थना आदि की और भी 
व्यञ््ञनाएं हैं | कुल मिल्लाकर इसमे वियोग श्ज्ञागर की ध्वनि है । 

एक उदाहरण आधुनिक कवियों से लीजिए । इस सुन्दर उदा- 
हरण को ओर मेरा ध्यान परिडत रामद्हिन मिश्र के काव्यालोक के 
द्वितीय उद्योत द्वारा आकर्षित हुआ दे | शब्दू-शक्ति के लिए वद्द बढ़ा 
उपयोगी प्रन्थ है | 


श्श्८ सिद्धान्त और अध्ययन 


दूसरा उदाहरण३-- 
प्रिय तुम भूले मे क्‍या गाऊ 
जुद्दी-सुरभि की एक लद्दर से निशा बह गई इवे तारे | 
अश्-त्रिन्दु में ट्ूज-ट्डव् कर हग तारे ये कमी न हरे ॥ 
ह रामकुमार वर्मा 
इसमें व्यतिरेक अल्क्नार की ध्वनि है| आकाश के तारे तो डूब 
कर हार जाते है, फिर दिखाई नहीं पड़ते हैं और सुबद्द को ही ड्ूबते हें, 
नेन्न के तारे हर वक्त डूबे रहते हैं. और फर भी नहीं द्ांरते। इसमें 
एक सौन्दर्य यद््‌ भी है कि तारों के सम्बन्ध से डूबना लक्ष्याथ में 
आंया है ओर आँखों के तारों फे सम्बन्ध मे अभिधार्थ में आया है। 
अलक्कार ध्वनि के साथ इसमें करुणा की ध्वनि निकलती है, रस-ध्वनि 
भी है। व्यनिरेक अलकझ्लार वहाँ होता है जहाँ डपसेय में कुछ ऐसी 
विशेषता दिखाई जाय जो उपसान में न हो। तारे में ज्ञो यमक का 
शब्दालझ्लार है वह स्पष्ट है, व्यतिरेक ध्वनित है । 
अ्रपंबच्यक्रम व्यड्ग्य घनि--- रस और भाव के सभी 
उदाहरण इसके भीतर आते हैं । अलक्कार ध्वनि का 
अ्रमरगीत बाला उदाहरण रस-ध्वनि का भी उदाहरण है। ध्वनि- 
सम्प्रदाय वालों ने रस का वर्णन असंलच्मक्रमव्यडमय ध्वनि के दी 


अन्तर्गत किया है । काव्य-प्रकाश ओर पोद्ारजी की रसमझरी में 
ऐसा ही है। | 

लक्षणामूलक ध्वनि---इरा ध्वनि के अन्तर्गत अर्थान्तर- 
संक्रमितवाच्य ध्वनि को जो डपादान तक्षणा पर आश्रित है, गिना 
जाता है। नीचे के उदाहरण में पुनरुक्ति के कारण बाच्यार्थ से बाघा 
पड़ी और उसका लक्षणा ह्वार। शमन किया गया है । 


'पर कोयल कोयल चसन्‍्त में, कोआ कोझआ रहा अन्त में? यहाँ 
पहले आया हुआ 'कोयल्ष! शब्द तो जाति का वाचक- है ओर दूसरी 
यार आये हुये 'कोयल्ञ! शब्द द्वारा उसके गुण व्वत्लित है। 'कौआ। 
कोआ? मे भी यही वात है | यहाँ पर एक को श्रेष्ठ और दूसरे की 
हीनता व्यब्य्जित होती है। इस श्रकार की ध्वनि का बोल-चाल में 
बहुत प्रयोग होता है । 


घ्वत्ति और उपके मुझ्य भेद्‌ ,. गए 


अत्यन्ततिरस्द्ृत अधिव खिनाच्ण ध्यनि--- 
मरातहिं पिल्हिं उक्कण भये नीके | गुर ऋण रहा सोच बड़ जी के ॥ 
सत्र न्ञोग' जानते हैं कि परशुरामजी ने अपनी माता को मार 
डाला था। यहाँ मुख्याथे का बध होता है। यहाँ लक्षणा से उल्लटां 
अथे लगेगा ओर व्यश्ञना यह हे कि साता के प्रति जब तुम्हारी यह 
कतज्ञवा रही तो गुरु के प्रति कतंव्य-पालम की डींग सारन। वृथ है । 
गुणीधृत व्यहस्प--- जहाँ व्यकग्याथ की वाच्यार्थ की 


अपेक्षा प्रधानता होती है वहाँ तो ध्वनिकाग्य होता है। जहाँ 
व्यहः ग्याथे की. प्रधानता नहीं होटी है वहाँ काव्य गुणीभूत 
व्यक्ग्य का उदाहरण बन जाता है। यह कई प्रकार का द्वोता है । 
व्यक ग्याथे जदाँ बहुद ही स्पष्ट हो जाता है वहीं उसमें चमत्कार नहीं 
रहता हैं । इसको अगूढ़ व्यड,ग्य कहते हैं। इसका उदाहरण भिखारी- 
दासजी ने इस प्रकार दिया है;-- 
गुनवन्तन में जामु सुत, पहिले गनों न जाइ। 
पुत्रवती वह मातु तब, बन्ध्या को ठहराइ ॥ 

माता पुत्रचती तो होती ही है क्योंकि जिसके खुत छोता दे वह 
माता पुन्नवती कही जायगी किन्तु पुत्र के अगुणी होने के कारण यहद्द 
पद ( पुत्रवती होने का ) सांथंक नहीं होता है। किन्तु इसमें जो 
डयडग्य है वह बहुत दी स्पष्ट है. और बन्ध्या किसको कहते हैं इससे 
ओर भी स्पष्ट हो जाता दे । 

दूसरा मुख्य भेद अपराज्ञ गुणी मूठ ज्यक्षम्य का है । जब रख 
या भाव अपने अधिकार से अन्ञी होकर नहीं आता दै ओर दूसरे रस 
का अह्वः बनकर आता है तथ उसमें इतना चमत्कार नहीं रहता ६ 
ओर वह गुणीभूत व्यड'रय का उदाहरण बनता है ओर ऐसी अवस्था 
में बह अलझ्ार्य न रहकर अलक्कार हो जाता हैं । 

-गुणीभूव रस से रसवत अलक्षार द्वोता है। गुणीभूत भाव- 
प्रेयल अलक्कार होता है। गुणीभूत रसाभास तथा भावाखस उर्जस्वी 

' श्रत्नद्वार होते हैं । 


अभिव्यञ्नावाद एवं कंलाआाद 


शैली को महत्व देने वाले यूरोप में' दो वाद- हैं । एक 
अभिव्यञ्ञनाबाद ( 75]8880०7870 ) और दूसरा कलाबाद (/।7४ 
07 &708 59076 ) अभिव्यद्धनावाद वस्तु की अपेक्षा अभिव्यत्ति को 
अधिक महत्व देता है ( किन्तु वम्तु को उपेक्षा नहीं करता ), कल्ावाद 
कत्ता को नीति और उपयोगिता से स्व्॒तन्त्र मानता दे। यद दोनों वाद 
एक दूसरे से मिले हुए भी एक दूसरे से स्व॒तन्त्र हैं । 


यद्यपि क्रोचे की पुस्तक ( 3९४!॥९४08 ) मेरे पास सन्‌ १६१४ 
से थी तथापि अभिव्यज्लननावाद को पहला परिचय सन्‌ १६३४५ से 
शुकलजी के 'काब्य में रहस्यवाद अंथ से ही हुआ । इसके लिए में 
उनका कृतज्ञ हूँ । 


आचाये शुक्तज्ी द्वारा दिया हुआ अभिव्यज्ञबाबाद का 
परिचय 


आचार्य रासचन्द्रजी शुक्त ने “अभिव्यश्नावाद” का इस प्रकार 
परिचय दिया है :-- 


“कला या काज्य में अभिव्यञ्ना ( 5 9708९707 ) ही सब 
कुछ है; जिसकी अभिव्यश्वना की जाती है वह कुछ नहीं | इस मत के 
प्रधान प्रवतेक इटली के क्रोस ( 007०0०000 070०8 ) महोदय हैं ।” 


 अ्रभिव्यश्लनावादियों के अनुसार जिस रूप में अभिव्यश्चना 

दोती हे उससे भिन्न अर्थ आदि का विचार कला में अनावश्यक हैं *“ 

अभिव्यश्लनावाद अनुभूति या प्रभाव का विचार छोड़ केवल 

वाग्वैचिउ्य को पकड़ कर चला है, पर बागूवैचित्य का हृदय की 

गम्भोर वृत्तियों से कोई सम्धन्ध नहीं। बह केवल कौतूहल उत्पन्न 
करता दे ।” 

“काव्य सें रहस्यवाद 


इस बाद का विस्तृत और यहुत-कुछ शुद्ध रूप हमको आचार्य 
शुक्ञजी के इन्दोर वाले भाषण में जो सम्मेज्ञव की साहित्य-परिषद 


अभिव्यञ्नावाद एवं कल्नावाद श्३१ 


के सभापति के आ्रासन से दिया गया था, मिलता है। क्रोचे ने कत्ा 
सम्बन्धी ज्ञान की स्व<-प्र काश ज्ञान ( [7प07079 ) कहा है, स्वर्ये- 
प्रकाश ज्ञान को उत्पति कल्पना में होती है। कल्पना के काये के 
सम्बन्ध में शुक्लजी! क्रोचे का मत इम प्रकार देते हैं, देखिए :-- 


“आत्मा की अपनी स्वतंत्र क्रिया है कल्पना, जो रूप का 
सूच्म साँचा खड़ा करती है ओर उस साँचे में स्थूल, द्रव्य को ढालकर 
अपनी कृति को गोचर या व्यक्त करती है। यह “सॉच7 आत्मा की ऋति 
या आध्यात्मिऊ वस्तु होने के कारण परमार्थत: एकरस ओर स्थिर 
होता है। उसकी अभिव्यश्वना में जो नानात्व दिखाई पड़ता है वह्द 
स्थूल द्रव्य के कारण है जो परिवर्तनशील होता है। कला के क्षेत्र से 
यहा साँचा ( 7070 ) सब-कुछ है, द्रव्य या सामग्री ध्यान देने की 
वस्तु नहीं, 80 8९४४१९४७७ 4860 ॥8 000 0॥ ते 700770 8 ९]४६९०-- 
(इस सम्बन्ध में आगे चलकर हम विशेष रूप से विचार करेंगे ) । 


श्राचाये शुकलजी स्वयं-प्रकाश-ज्ञान ओर अभिव्यश्वना के 
सम्वन्ध में क्रोचे का मत इस प्रकार बतलाते हैंः-- 


“स्वयंप्रकाश ज्ञान ( [7007 ) का 'सॉँचे? में ढलकर 
व्यक्त होना ही कल्पना है और कल्पना ही मूल अभिव्यश्लना 
( ४४97०४७४707 ) है जो भीतर होती है और शब्द, रह्न आदि द्वारा 
बाहर प्रकाशित की जाती है । यदि सचमुच स्वयं-प्रकाश-ज्ञान हुआ 
है, भीतर अभिव्यश्जना हुई है, तो वह बाहर भी प्रकाशित हो सकती 
है । लोगों का यह कहना कि कवि के ह्वदय में बहुत-सी मावनाएँ 
डठतो हैं जिन्हें वह व्यक्त नहीं कर सकता, क्रोचे नहीं मानता | वद्द 
कहता है जो भावना या कल्पना बाहर व्यक्त नहीं हो सकती 3से 
अच्छी तरह उठी हुई द्वी न सममना चाहिए |” 

--इन्दौर के भाषण से 

क्रोचे और सौन्दर्य-बोध--सौन्दर्य के सम्बन्ध में अ।चार्ये 
शुक्लजी क्रोचे का मत निम्नोल्लिखित शब्दों में देते हैं:-- , 

“प्लौन्दर्य से जिसका तात्पय केवल अभिव्यश्नना के सोन्दर्य से 


है, उक्ति के सौन्द्य से है, किसां वास्तविक या अस्ठुत वस्तु में सौन्दर्य 
फट्टों ? क्रोचे तो कल्पना की सद्दायता के बिना प्रकृति में कहीं कोई 
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सौन्दर्य नहीं मानते । जो कुछ सौन्दर्य होता है वह केरल अभि- 
व्यक्ञना में, उक्ति-स्वरूप में | यदि सुन्दर कही जा सकती है तो उक्ति 
ही, असुन्दर कद्दी जा सकती है वो उक्ति ही । इस मौके पर अपने पुराने 
कब्रि केशवदासजी याद आ गये, जो कह गये छ,कि “देखे मुख भावे, 
अनदेखेर कप्तल् चन्दू, ताते सुख मुखे सखी, कपल्नी न चन्द री” केशव- 
दासजी को भी कमल इत्यादि देखने में कुछ भी अच्छे या सुन्द्र नहीं 
लगते थे । हां जब वे उपभां, उस्ेक्षापूर्ण किसो काव्योक्ति में समन्वित 
होकर आते थे तब वे छुन्दर दिखाई पड़ने लगते थे ।” 


आ।चार्य शुक्लजी के प्रति भेरा पूर्णातिपूर्ण श्रद्धामात्र है क्योंकि 
में मुक्त-कण्ठ से कह सकता हूँ कि हिन्दी लेखकों में जितना शुक्त्नजी 
से मैंने सीखा है और किसी से नहीं किन्तु में नम्नतापूर्वक निवेदन 
करूँगा कि अंलकृारवादी आचाये केशवदापजी से-क्रोचे की तुलना में 
उसके साथ अन्याय किया गया है। क्रोचे मुख ओर कमल-चन्द सब 
की ही सौम्दयोतुभूति कल्पना द्वारा मानेंगे । अनुभृति का अत्म-प्रकाश 
सौन्दर्य ही है। क्रोचे अनुभूति का तिरस्कार नहीं करेते | सौन्दर्य को 
हम चाहे विषयगत (०00]८४०४) मानें, चांहे विषयीगत (500|९०४४७) 
पर सोन्दर्य-बोध में हम कल्पना के कार्य से इन्कार नहीं कर सकते | 
गवियावू ने ठीक ही कद्दा है-- “0 एणाधक्ा पीठए 98४७ [छा तेए0प्ाप्र 
800 ॥७!६ 76909- इस भम्वन्ध से बिहारी का नीचे का दोहा 
क्ोचे फे भाव की पुष्टि करता है:-- 
“समे-समे सुन्दर सचे, रूप कुरूपु न कोइ | 
मन की दचि जेती जिते, तित तेती दचि होइ |” 


विषयगत या वस्तुगत सौन्दर्य की क्रोचे ने नितान्त उपेक्षा नहीं 
की । प्राकृतिक सौन्दये को उसने कल्ला या सौन्द्यौत्पक पुननिर्माण का 
उत्तेजक माना है। वस्तु में कुछ गुण अवश्य होगा जो सोन्द्यौतुभूति 
या सौन्दर्य के स्त्रयं-प्रकांश-ज्ञान की उत्तेजना देगा, देखिए : -- 

/इकपाक) ए७पाए व8 छागाएए & 8सं्रपरोप8 00 #&8808- 
० 70970वैप्रक्णा छा फृष889990568 97990प९ 770- 
दछ७४००७, जाप्र०पं एए०शॉ०पछ. 8०४फॉ०४४० वपरप्राईठा8 ० 
509 7:988789 ४97 7&॥प7०७ ७० 705 8०७४७ छछए 80 8), 
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में आचारय शुक्लजी के साथ यह मानने को अवश्य तैयार हूँ कि 
क्रोचे ने वस्तु को गांश रखकर कल्पना को अधिक महत्व दिया है 
किन्तु कल्पना नितान्त निराघार नहीं होती । कल्पना ओर स्मृति के 
सहारे ही अत्यक्ष में निश्चय ववा आती है। क्रोचे ने कल्पना का आधार 
माना है| वे निरे हवाई किल्ले नहीं बनाते । 


क्रोचे और अल्ड्डारवाद -- कोचे अलक्षारवादी नहों हैं और 
न वक्रोक्तिचादी हैं। अलक्षार के सम्बन्ध मे शुक्लजी ने जो क्रोचे के 
मत का उल्लेख किया है वह इस बात की पुष्टि करेगा । देखिए कितना 
स्पष्ट है :-- 

“ अलक्कार के सम्बन्ध से क्रोचे कहता है कि अलक्कार तो शोभा 
के लिए ऊपर जोड़ी या पहनाई हुई वस्तु को कहते हैं। अभिव्यश्जना या 
उक्ति में अलछ्वार जुड़ कैसे सकता है ? यदि काहेए बाहर से, तो उसे 
उक्ति से सदा अलंग रहना चाहिए | यदि कहिए भीतर से, तो वह या 
वो उक्ति के लिए दाल भात में मूसरचन्द! होगा अथवा उसका एक 
अद्ग ही होगा?। इस अवस्था से अलछ्ार की स्वैतन्त्र सत्ता कुछ नहीं । 
ओर यदि स्व॒तन्त्र सत्ता है तो वह निरणथ्थक है। क्रोचे का कथन है कि 
यदि रूपक से कोई बात साधारण शब्दावली की अपेत्षा अधिक उत्तम 
रीति से व्यक्ञित होती है तो वही उसकी अभिव्यज्ञना है | क्रोचे तो 
यथार्थ अभिव्यक्ति चाहता हैं, चमत्कार नहडों। क्रोचे अलकार और 
अलक्षाय में भेद नहीं मानता है । 


आचार्य शुक्लजी तथा काव्य में अभिव्यञ्लना वाद के रचयिता 
श्री सुधांशुजी इस मत से सहमत नहीं हैँ (अलक्कार अलट्ढय्यं का भेद 
सिट नहीं सकता?,थह दूसरी बात है किन्तु क्रोचे का उपयुक्त उद्धरण 


उसे अलक्कारबादी होने के अभियोग से पूर्णतया मुक्त कर देता है।. 


अस्तुत के मार्मिक रूप-विधान का, त्याग और केवल प्रचुर अप्रस्तुत्त- 
रूप-विधान में ही प्रतिभा था कल्पना का भ्रयोग! यह प्रवृत्ति हिन्दी में 
चाहे कहीं से आई हो (सम्सव है अपने यहाँ के ही अलक्लारवादियों 
की देन हो ) हिन्तु क्रोचे से नहीं आई । 


क्रोचे के कलो-सम्बन्धी विद्धान्त का सार--थहों पर 
शुक्ज्ञ जी द्वारा निधौोरित क्रोचे के कन्ला-सम्बन्धी तिचारों का एक बार 


# की 
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अपनी भाषा में स्पष्ट कर देना चाहता हैँ । विज्ञ पाठकगण इस पिट्टपेषण 
को क्षमा करें-क्रोचे ने आत्मा की दो प्रकार की क्रियाएँ मानी हैं-- 
एक विचारात्मक (7.9९०7७४0) दूसरी व्यवहारात्मक (96009) । 
विचारात्मक में दो प्रकार की क्रियाएँ हैं--एक स्वय॑ प्रकाशज्ञान 
( [जपएंणा ) की जिसका सम्बन्ध व्यक्तियों था विशेष पदार्थांसे 
है। यह कल्पना द्वारा कला की उत्पादिका है । दूसरी तके ( [/0£0 ) 
, की क्रिया जो जातिबाचक बोधों (००००८७(४) से सम्बन्ध रखती है 
इनमे दर्शन, विज्ञान आदि का उदय होता है जो सिद्धान्त बनाते 
व्यवहारात्मक में दो प्रकार की क्रियाएँ होती हैँं--एक आर्थिक(700790- 
770) और दूसरी नेतिक ( 069] ) | 


आत्मा का स्वय॑-प्रकाश-ज्ञान बोड्धिक ज्ञान से स्वतन्त्र है वह 
एक प्रकार को आलो।कक शक्ति है जो एक क्षण से प्राकृतिक दृश्यों को 
अपनाकर उनको साकार और सुन्दर रूप दे देती है। यही आकार 
देने की क्रिया अभिव्यक्ति है किन्तु है यह आन्तरिक। स्वर्य-प्रकाश- 
ज्ञान का अभिव्यक्ति से सहज सम्बन्ध हे--6 8[॥760 १068 70 
099व॥ 47परावणा8 009"'ज्ञा538 ऐ७7 ए७0ए रा 878, 07- 
गंग8, ७5७783978-कलाकार तभी कल्लाकार है जब वह स्वतन्त्र 
स्वय॑-प्रकाश-ज्ञानमयी स्फूर्ति से प्रेरित होता है, जब वह एक अनिर्बेचनीय 
रूप से अपने विषय से अपने को पूर्ण पाता है; जब इस अभिव्यक्ति 
का सफल उद्घाटन होता है, तभी सौन्दरयोत्मक कला की राष्टि 
होती है । 

क्रोचे ने कन्ना (8७) ओर कल्ना-कृतियों (फ़०88 ० ७70) में 
अन्तर किया है। क्रोचे के मत से असली कला आमन्‍्तरिक ही है 
कला-कतियों (काव्य, चित्र, मूर्ति आदि) उस आन्तरिक स्वयं-प्रकाश- 
ज्ञान-जन्य अभिव्यक्ति की वाह्मय रूप और स्थायित्व देकर पुनः जाग्रत 
करने की साधनस्वरूपा हैं | देखिए क्रोचे स्वयं कया कहते हैं 


५ | #शत जका शा8 #086 00र्रा।४भा०ा5 ए फ07१8 
जाला &06 5श9त ७००7०, 07086, , 00079, ४०ए०४, 
707797088, #7920468 07 ०07766468, 09एक एएशं०७) 8#प- 
]७7608 0 7९7०7०१पकां0त, 7! 


सफल अभिव्यक्ति ही कला है। क्रोचे के लिए सजल् विशेषश 
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भी अनावश्यक है क्‍योंकि अभिव्यक्ति जब तक सफल्त नहीं होती तथ 
तक- अभिव्यक्ति नहीं कहलाती | अभिव्यक्ति हा सौन्दर्य है। “7७ 
79ए 8९798 069प्रए 85 8प्र0068987 री 65७07888707 07' 08009 
88 €5[928807 2980%736  05७9788807 छग्णरशा ॥# ३8 705 
800688प], 78 %00 65५७7/९४९४४०॥” सॉन्दर्य को श्रेणियाँ नहीं 
होतीं, वह पूर्ण है। कुरूपता मे दर्ज होते हैं | ( क्रोचे का यह मत कुछ 
विचारणीय है क्योंकि यह सोन्दर्य को निरपेक्ष बना देता है और 
संप्तार में निरपेक्ष वस्तुएं थोड़ी ही होती है । ) कुण्ठित और असफल 
अभिव्यक्ति ( 7709877९85860 8४ऊाएंफए #6 ए7०वैघ७ ०0 फांठ0 
78 (७४0००6 ) ही कुरूपता है | क्रोचे के सत से कल्नाओ का वर्गीकरण 
व्यर्थ है । देवताओं में कोई बड़ा-छोटा नहीं होता। “&]] ४॥6 
०0008 46%8)702ए. शांति ठ9890%0978 छादे 8ए४0श8 0 
87% 00प्रीत 06 0प्र"फ शरा0प॥ 00ए 088 जक%86097०५”? कत्ना 
के विमाजन से सम्बन्ध रखने वाली सारी पुस्तकें यदि जला दी जाँय 
तो कोई लुकलसान न होगा । 
क्रोचे ओर साधारणी ऋरण---कला-कृतियो के सम्बन्ध से 
यह प्रश्त उठता है कि कल्ला-ऋतियाँ कलाकार के मस से तो र्वर्थ- 
प्रकाश ज्ञान जन्य अमिव्यक्तियो को जाप्रत कर देंगी किन्तु दर्शक, 
पाठक या समीक्षक के मन में वे (उसी प्रकार की अभिव्यक्ति किस 
तरह से उत्पन्न करेंगी ? इसके लिए पाठक का भी कलाकीर के मान- 
सिक-घरातल तक उठना पड़ेगा, तभी प्रतिभा ( 5७४४8 ) और रुचि 
( १"8४॥९ ) का सिलानू होकर कल्ल। के साथ न्याय हो सकेगा। यदि 
पाठक या समीक्षक कलाकार के धर।तल तक नहीं पहुँचता तो वह उच्त 
कृति सें सौन्दर्योचुभूति न कर सकेगा कलाकार की सानसिक परि- 
स्थिति में पहुँचकर रुचि-सेद न रद्देगा, ऐसा होना कठिन अवश्य हैं 
किन्तु अप्तम्भव नहीं | 


इस कठिनाई-को हल करने के लिए क्रोचे ने कवि के दो प्रकार 
के आत्म;भाव ([१078079]068) माने हैं- एक लौकिक और संक- 
ल्पात्मक (फप्ाप॑०३] ॥0व0 ४०४0०79) और दूसरी अलोकिक 
श्र्थात्‌ स्वच्छुन्द और आदर (87907॥#78078 07 78898) [09780- 
प्रण॥8ए ०0०॥5४४४ए४्रंणट्‌ 078 छ०7 ६ 0 87 ) कवि ओर पाठक का 


२३६ सिद्धान्त और अध्ययन 


आदर्श आत्म-भाव में तादात्म्य हो सकता है। साधारणतया पाठक 
ओर दान्ते ( 080॥0 ) के लौकिक आत्म-भाष प्रथक् हैं किन्तु उत्के 
काव्यरसास्याद में दोनों के अलोकिक आत्मभाव मित्र जाते हैं । 
6० 0740१ ॥0 20086 4287608, ए8 77080 ॥888 0प750]२ए४५ 
80 8 !6ए९ 796 ॥ 98 प्रगाव॑ंश:४४0060 ॥986 ७ए7७०॥76477५ए 
घशा७' ए80 38७७ ॥28706 707 42878 छ86, 09प्र॥ 7 408 
77007 ०07 बघर702.08878 2980 (४700॥॥९7709480407॥ 0प्ा' 8 उ76 
8 006 शांत ४96 06 ए6 (08९6 शाए 70 986 7307]676 ५७ 
शाते 6 87४ 076 8772]6 एांंगर्ए! इस उद्धरण को देखते हुए 
क्रोचे तथा उप्तके अनुयायी पाश्चात्य समीक्षकोी को व्यक्तिवादी कहना 


( जैसा आचाये शुक्लजी ने साधारणीकरण वाले लेख में कंहा हे ) 
उनके साथ अन्याय होगा । 


क्या 'अभिव्यज़्नाबाद! वक्रोक्तिवाइ” छा दूसरा अथे है- 

श्रथ हम देख सकते है. कि क्रोचे का “उत्ति-बेचित्रय” से कहाँ तक 
सम्बन्ध है ? क्रोचे ने उक्ति को प्रधानता दी है, उक्ति-वेचित्य को नहीं, 
उप्के सत से सफल अभिव्यक्ति या केवल अभिज्4क्ति कला है। इसी- 
लिए अभिव्यश्लननावाद ओर वक्रोक्तिवाद की समानता नहीं है जैसा 
कि शुक्लजी ने साना है--“( क्रोचे का अभिव्यश्लनावाद! सच पूछिए 
तो एक प्रकार का 'वक्रोकिबाद' है | संस्कृत-सादहित्य के ज्षेत्र में भी 

.कुन्तक नाम के आचाय वक्रोक्ति: काव्यजीवितम्‌” कहकर उठे 
थे। )” इस सम्बन्ध में अभिव्यजञ्लनावाद और वक्रोक्तितराद का अन्तर 
सुधंशुनी ने बड़े स्पष्ट शब्दों में बदलाते हुए दो बातों की ओर ध्यान 
आकर्षित किया हैः-- 


(0) “बक्रोक्तिबाद की प्रकृति अलझ्लार की ओर विशेष तत्पर 
दिखाई देती है, लेकित अभिव्यज्ञवाबाद का, वाह्म रूप से अलक्कार 
के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। अलक्कार अनुगामी होकर अभसिव्यज्ञना 
के पीछे चल सकता है, वक्रोक्तियाद की भाँति सहगामी होकर नहीं ।” 

(२) “अभिव्यज्जनावाद में वक्रतापूर्ण उक्तियों का वे सान है 
ही, साथ ही स्वभावोक्तियों के लिए भी उसमें यथेष्ट स्थान है। जिस 


-उक्ति से किसी दृश्य का सनोरस बिम्बग्रहण हो वह बक्रताहीन रदने 
पर भी अभिव्यश्ननाबाद की चीज़ है।” . 


रँ 


कप 


दि न ८ 
अभिव्यज्ञनाब.५ ४ने कल्नाएु श्३्‌७ 


वक्रोक्तिकार नित्य की बोलचाल की रीति से सन्तुष्ट ह्रढ्हीं होते। 
“बक्रत्वे प्रसिद्धमरस्था्नग्यतिरेकिवेचित्रयम्‌” । सें तो ! यह कहूँगा कि 
अशभिव्यश्वनावाद' 'मे स्वभावोक्ति ओर वक्रोक्ति का भेद ही नहीं है । 
- शक्ति केवल एक ही प्रकार की हो सकती हैं। यदि पूर्ण अभिव्यक्ति 
बक्रोंक्ति.द्वारा होती है तो यही स्वभावोक्ति या उक्ति है, वही दत्ता 
वाग्वैचिव्य का सान वेचिच्य -'के कारण नहीं है बरन यदि है तो पूर्ण 
अभिव्यक्ति के कारण | ,अभिव्यज्ञनाबाद मे एक ही. उक्ति के लिए 
रथान है, -.ल उससे" प्ररतुत-अग्रस्तुत का,, न स्वर्भावोक्ति-तक्रोक्ति का 
भेद है। प्रेसनगली की भाँति अभ्िव्यश्लनावार की ,गल्ली भी. अति 
सांकरी है--बा में दो न समाय'--इसीलिए क्रोचे अनुबादो के पक्त से 
नहीं है । अनुवाद या तो ठीक़ नहीं होगा और- होगा वो वह -एक नयी 
रचना ही होगा । अजुबाद यदि वफादार (-7७770! ) होंगे तो 
सुन्दर न होगे ओर आगर सुन्दर होगे तो वफादार न होंगे। ( एं8ए 
लिप 0763 0/ (40]058' 988 प्रध88 ) सौन्दर्य ओर वबफादारी 
का योग कठिनाई से होता है। 'कचित रूपवती सती? ( मे इस बात 
को अक्षरश., सत्य नहीं समानता ) ।/ 
सुणंशुजी ने ठीक ही कहा है कि अभिव्यज्जनावाद में 

एरवेचिज्य को जितना रथान मिला है उससे" अधिक  कल्ाकारो ने 
( ओर में जोड़ गा साहित्य-समी क्षकोी ने ) उसके नास पर' वाग्विस्तार 
किया है। इसके अतिरिक्त वक्रोक्तिबादू के आचाये कुन्तक भी केवल 
वक्रोक्ति को ही मुख्यता नहीं देते हैं। वे भी शब्द और अर्थ का 
सापजस्य चाहते थे। उन्होंने भी रस को साना है किन्तु वक्रता के ही 
रूप से | कुन्तक को वक्रता बड़ी व्यापक है | 

'. ७ ऋषिव्यजनावाद में आकार श्र वस्तु -- अभिव्यञ्ञनावाद 
मे आकार ( ए०7० ) की. अधानता तो है ही किन्तु उसमे वस्तु या 
सामग्री ( ((७६९४७ ) का निवान्त तिरस्कार नहीं है। यह तो ऊपर 
बतत्लाया ही गया है कि हमारे स्वय॑ प्रकाश-ज्ञान से विविधता वस्तु के 
कारण ही आती है। स्वयं शुक्तजी ने इसका उल्लेख किया है. 'डसकी 
अभिव्यक्षना मे जो नानात्व दिखाई पड़ता है वह स्थल द्रव्य ( वस्तु 
के कारण जो परिवतेनशील होता है ।? ओर देखिए: -- 

/.. +एएर५9०व॥ 78987, ॥0ए6ए४/ 0पा एपाणिप्श 8७ी- 


् 


० हैण सिद्ध।न्त आर अभ्यभंच 


पंतए एछ0ठपोत प0॥ ]९8४8 74 8&08080007 60 0600776 


0070/8॥8 छत ते 8७. फि8 0 090 हजाकपक्के 60808, 8 


0 ॥80 660707॥06 77070, 


द्रव्य या वस्तु के विना हमारी आध्यात्मिक क्रिया खोखली रह 
जायगी । उसके बिना वह वास्तविक और मूत्ते रूप न धारण कर 
सकेगी । वस्तु से द्वी हमारे सन पर छापें ( [707089078 ) पड़ती दै 
ओर उन्हीं के आधार पर स्वर्य अकाश--[ ]70घ॥078 ) बनते है । 
मेरी सम में वास्तव बात्त यह हे कि वस्तु और आकार का पार्थक्य 
नहीं हो सकता। वस्तु का मद्ृत्व भी आकार पाकर ही निखरता है, 


बिना वस्तु के कोरे आकार का कोई मूल्य नहीं । स्वयं क्रोचे ने खोखले 
चसत्कारपूर्ण चाक्‍्यो को निरथंक कहा हे:-- 


“(१8 जए्ली30 88 7000॥8 ॥0 0597888 73ए 979 60 )748 
8 76700%) ७09 97888 छत] 8 १000 0[ क्ञ0०70७'"' ०09 पष्टी। 
8६ 00॥8094 #08ए 607ए७ए 7र०॑माएए” इससे बढ़कर कोरी असि- 
व्यक्षना का और क्या जोरदार खण्डन हा सकता हे ? क्रांचे कारी 
अभिव्यखता के प्रचारक नहीं कहे जा सकते। वस्तु चाहिए अवश्य, 
उसके गुण गौण हैं, किन्तु अभिव्यक्ति की ज़ाम्मति से उनका महत्व है । 


आक्षपो का आधार-- क्रोंचे यह मानता है कि कल्लाकार 


स्वय॑ प्रकाश-जान प्राप्त करने से विवश है। इस प्रकार कला या काज्य 
के विषय के प्रति स्लात या निन्‍्दा का भाव रखना असझ्भत है। अगर 
कलाकार के मन मे बुरी छाप पड़ती है ओर यदि उसकी असभिव्यसछता 
ठीक होती है तो कल्लाकार का दोप नहीं है बरम समाज का दोष है । 
इस अवस्था से आलोचक को चाहिए कि बह कल्लाकार को दोष न 
देकर समाज का सुधार करे कि जिलसे कल्लाऊर के सन पर बेला छाप 
न पड़े । “॥0॥6,ठ०७॥०४ राणा #्राधों: ॥0ए ॥089 ९७४7 80७05 
जीशा88५ पा ग्रद/पए6 छ्घावे 8008609, ॥ ०7060 $0&6 ४3088 
भरातेँ॥7 ०६७४0॥5५ "89 ॥0॥ ९5।७(..” ज्ैडले सहीदय का निम्नोल्लिखित 
कथन भी _,कलाबाद की पुष्टि करता है। 'कला का रसास्वादन करने 
क लिए जीवन से कुछ भी अपने स)थ लाने की आवश्यकता नहीं है, 
बसके लिए न तो उसके विचारों या व्यापरों का ज्ञान और न उसके 


प्र 


अभिव्यश्लनावाद एवं कल्लावाद , रे३ै६ 


भाषों से उसका परिचय ही अपेक्षित है।! ऐसे ही वाक्य शुक्कजी के 
आत्तेपों के वाध्तविक आधार हैं। तो क्‍या कला आर नीति या 
उपयोगिता का कोई सम्बन्ध नहीं ? क्रोचे ने आन्तरिक अनुभूति को 
अभिव्यक्ति से अ्रभिन्न माना है ओर उसका वाह्य' अभिव्याक्त से 
भेद किया है। आन्तरिक अभिव्यक्ति में कवि सजबूर हा जाता 
है; वाह्य अभिव्यक्ति मे वह स्वतन्त्र रहता है--00ए 6था 7906 
र)) 097 70 जछ्ञ॥)। 0प7४ 86९50)600 ४807. 7)0ए ८४7 ॥0७छ 
९५७७ ज्ञा]] 07 ग0 ज्ञा] 00 65॥०79॥5७ 5.--कंभो-कभी तो 
कवि वाद्य रूप देने में भी स्वतन्त्र नहीं रदता | इसी को तो कहने हैं 
सुजन की अदम्य आवश्यकता। आन्तरिक आर वाघ्य कल्ना में 
संकल्प का व्यवधान मानकर वाह्य कला का मूल्य किसी अंश मे कप्त 
दो जाता है । 


२-- मफलावाद 


अभिव्यजनावाद में कलां भोर नीति- वास्तव से क्रोचे 
का सोन्द्यनवधान नोति ओर उपयोगिता के शासन स॑ मुक्त है। यदि 
कला आन्तरिक दी है, सानसिक अभिव्यक्ति-मात्र है तो बह चीति के 
शासन से बाहर दे क्योकि नीतिकार की वहाँ तक पहुँच ही नहीं । 
कल्ला-कृतियों अवश्य नीति का विषय बन सकती है | कल्ना-कृतियों का 
सम्बन्ध स्वयं॑-प्रकाश-ज्ञान से नहीं है वरन वे व्यावहारिक'क्रिया का 
फत्त है। व्यावद्वारिक क्रिया ( 0790068) 8&०8909 ) का नंति से 
सम्बन्ध . है। कलाकार स्वय॑-प्रकाश-ज्ञान की मानसिक अभिव्यक्ति 
करने में विवश है, इसलिए वह दोषी नदीं ठहराया जा समझता किन्तु 
कलाकार अपनी मानसिक अभिव्यक्ति को शब्दों या रेखाओं की 
अभिव्यक्ति देने में स्वतन्त्र है | यह व्यवह्ारिक क्रिया है ओर यदि 
उध्षकी अभिव्यक्ति समाज के आदर्शों के विरुद्ध पड़ती है ता वह 
अपनो मानसिक अश्रभिव्यक्ति कावाह्ाय प्रकाश न दे। कलाकार को 
स्वतन्त्रता मानसिक अभिव्यक्ति तक ही सीमित है | यद् उस असि- 
व्यक्ति के वाह प्रत्यच्षीकरण पर लागू नहीं होती। वांह्य अत्यक्षीकरण 
नीति और ४पयोगिता के शासन सें आरा जाता है :-- 


“पु ध$४ 9७०७ प्रण्वेक8ं000 88 98 €5(2779क्‍29700 
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क्रोचे तो फल्ला के साथ उपयोगिता का झ्षी समरतय् मानता हू | * 
उपयोगिता ही सौन्दर्य का रूप धारण कर लेती है। जो पोशाक " 
मनुष्य की परिस्थिति आर आवश्यक्रताओं के अनुकूल होगी बर्ह 
सुन्दर कही जायगी-- 


४३ 08776876 48 0ग़ीए 000परगाणोें 9९6%09५% फ् ॥5 7 
तृपा।6.. हव॥ 6 40 8 शाएशा एण-एणा जा हीएशा ९०00वी- 
(0935 ' | है 


सावाद का पूल आधार -- झला कल्ना के ज़िए हैः--इस 
सिद्धान्त का जन्म फ्रास में हुआ है। इसके कई रूप है, कुछ अच्छे 
ओर कुछ बुरे; किन्तु कत्ना की निरपेक्षता का मूल सूत्र व्यापक 
रूप से दिखाई देता है। कज्ञावादी प्राय: नीति की उपेत्ता करते है और 
वे काव्य का जीवन से कोइ सम्बन्ध नहीं स्वीकार करते ओर कत्ना को 
विधि-निपेध के अपन्न से परे मानते है। उनके विचार का सार यह 
| प्रत्येक वस्तु का क्षेत्र अलग है और अपने क्षेत्र सें उसे दृण 
स्व॒राज्य ( ॥४४०70009 ) प्राप्त है । विज्ञान मे हम संत्य की खोज 
करते हैं और उस सत्य की श्वोॉज मे कभा-कमी जेसे मुर्दे चोरते समय, 
बड़ी वीमत्सता क। सी-सामता करना पड़ता है। उस समय ' मन्दंरता 
के लिए हम सत्य का वलिदान नहीं क़रते। दशन-शास्त्र या गशित- 
शास्त्र के लोहे के चने चयाते समय हम उनप्रे 'कंविता 'का रसन॑ 
पाकर उन शास्त्रों को हेय पहीं समझते [घर्स मे घोर तप और / संयम 
का विधान देखकर हम उसे सोन्दर्स के सापदरड से ' नहीं नापते, फिर 
विचारी कल्ला को सत्य ओर नीति के शासन में क्यो 'जकड़ा जाय ? 


आरकर बाइल्ड ओर स्पिन्गमे-ऐसी ही विचारधारा मे 
पड़कर आस्कफर वाइल्ड” ( 0308 ५५७॥१७ ) जिन्होंने स्वयं अपनी 
कृतियों मे सदाचार को अवद्देलना की है .ऊंहा है --समालोचसना में 
सबसे पहली बात यह है कि समाल्ोचक की यह ''प्ररख हो ' कि कला 
और आचार के क्षेत्र प्रथक-प्रथक- है? | जे० इ० स्पिनाने ६ 0. 9) 
8 78% 0 ) ने इसो बात को जरा हास्यगभित 'साप्ता मे कहा है-- 


अभिव्यग्नावबाद एवं कल्नावाद २४१ 


शुद्द काव्य के भीतर सदाचार-दुराचार ढू ढ़ना ऐसा ही हैं जैसा कि 
रेखागणशित के समयाहुत्रिभुज को सदाचारपूर्ण ओर विषमबाहुत्रिभुञ 
को दुराचारपूर्ण कहना । 

(0 897 शक ए90067ए 88  एछ0७#7ए ॥8 खरा0'9] 07 
7770007'98]. 5 88 ग्रा89घा708]888 60 89ए 6096 & 00 प्रा- 
]808790. कर20 ॥8 7708) छातवे ७7 700808]88 #97/28 
7777707'9) 

जोशीजी ओर रवि ठाकुर--हमारे हिन्दी लेखकों में श्री 
इलाचन्द जोशी भी इसी मत के »लुयायी हैं, देखिए: --“बविश्व की इस 
अनन्त « रृष्टि की तरह कला भी आनन्द का ही प्रकाश है। उसके 
भीतर नीति, तत्त्व अथवा शिक्षा का स्थान नहीं । उसके अलौकिक 
मायाचक्र से हमारे हृदय की तन्‍्त्री आनन्द की मंक्वार से बज उठती 
है, यही हमारे लिए परम लाभ है। उच्च अछ की कला के भीतर किसी 
तत्त्व की खोज करना सोन्द्र्य-देवी के मन्द्रि को कलुषित करना है ।” 
डाक्टर रवीन्द्रनाथ ठाकुर भी इसी सम्प्रदाय के हैं किन्तु उनके 
, विचार बड़े संयत है । वे कल्ला को श्रयोजन से परे मानते हुए भी 
सौन्दर्य को मज्ललमय देखना चाहते है। उनका कथन है--“सॉन्द्य- 
मृत्ति दी मज्ल की पूर्ण मृत्ति है और मन्नल-मूर्तति हो सौन्दर्य का पूर्ण 
स्वरूप है।” 

ब्रेडले-- तेडले ( ७. 0 77790]6ए ) ने भी काज्य के लिए 


काव्य ( 20%##9 607 720०07"9!8 ४७)०७ ) वाले ल्लेख में इस पद 
का समर्थन किया है. किन्तु उन्होने काव्य यो कल्ला को स्वृतन्त्र और 
निरपेक्ष रखते हुए यह साना है कि शुद्ध कला के दृष्टिकोण से कला ६. 
मूल्य को कला के ही मापदर्ड से, जो सौन्दर्य का है नापना चाहिए 
लेकिन नागरिक के दृष्टिकोण से यह आवश्यक नेहीं कि कलाकार की 
सभी कृतियाँ प्रकाश में आयें। यही क्रोचे का भी मत है। ब्रेडले ने 
बतलाया है कि रुसेटी ( ह088०60 ) ने अपनी एक कविता को जिसे 
परम सर्यादाबादी टेनीसन ने भी पसन्द किया था लोकमर्योदा के भज्ञ 
होने के भय से प्रकाश में नहीं आने दिया । इसके सम्बन्ध मे ब्रेडले 
साहब का कथन है कि उसका यह निर्णय नागरिक की हैसियत से 
था कलाकार की दैसियत से नहीं, लेकिन प्रश्न यह हो सकता दे कि 


है| 
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क्या कलाकार नागरिक नहीं हे ? 

यूरोप में रस्कित, टाल्स्टाय, आई० ए० रिचद्‌ म्‌ ( [. ह. 
छा०90१3 ) काव्य का नीति से सम्बन्ध मानते हैं। श्रेडले साहब 
यद्यपि ऊत्ावादी हैं तथापि उन्होंने काव्य में कोरे आकार ( ॥"0777 ) 
को महत्त्व नहीं दिया है। वें ता पूरे काव्य का महत्त्व देते है जिप्तमें 
सामग्री और आकार दोनो सम्मिलित है। दोनो का पार्थक्य नहीं हो 
सकता | वे शेज्ी और अर्थ दोनों को महत्त्व देते है किन्तु दोनों को 
एक-दूसरे से अलग नहीं मानते, वे एक प्रकार से 'वागर्थाविव सम्प्ता' 
फीरा अर्थ जल बीचि सस देखियत भिन्न न भिन्न! के मानने वाले हें । 
काव्य का अथे काव्य के बाहर नहीं रूता । काव्य को चाहे अभि- 
व्यज्ञक अर्थ कहिए ओर चाहे अर्थपृर्ण शेली--080 ४#8# फ्ी80 
ए0प 809760 00वें छा0ए 06 ठछक6ते ग्रावा[6/शा॥ए 8४7 85ए७78- 
85964 ग्रा6ब्रता8 07 9 हाए0॥॥68प| 0770: ' ब्रेठले ने काव्य ओर 
जीवन को दो समानान्तर दिशाओं मे चलता हुआ बतलाया है। 
जीवन में चास्तविकता है, ऋलपना नहीं; काव्य मे कल्पना है किन्तु 
वास्तविकता की कमी रहती है। मम्मटठ ने सी तो काव्य को ब्रद्या की 
रष्टि के नियमों से परे माना हे “नियतिकृत नियमरहिताम! ओर उसे ' 
“अनन्यपरतन्त्राम” भी कहा है| आचाये शुक्कजी ने बेंडले के विरुद्ध 
रिचडस को महानता दी है। 


विश्वनाथ और मम्पट--दमारे यहाँ भी यह प्रश्न दूसरे रूप 


से उठा है। अश्लीलत्व दोष साना ही जाता है। कहा जाता है कि 
कालिदास को कुमारसम्भव से, पावेती-परमेश्वर के ( जिनकी बन्द्ना 
उन्होने रघुबंश के आदि में की है ) खब्जरर-बर्णन के कारण कुष्ट हो 
गया था और शायद इसी कारण उनका ग्रन्थ भी अपूर्ण रहा। 
किन्द्दी आचार्यों ने यह भी लिखा है,कि अच्छे कवियों का संसर्गे 
पाकर श्रन्नोचित्य भी आझोचित्य हो जाता है, ऐसे आचाये कल्लाबादी 
ही कटद्दे जायेंगे। परण्ठित उद्यशइुर भट्ट ने कुमार सम्मव नाम के 
नाटक से कल्ला और आचार का संघर्ष दिखाकर आचार के ऊपर 
कला की विजय कराई है। स्वयं सरस्वती देवी ने कल्ला काँ पक्ष लिया 
है । यह कलावाद का प्रभाव दै। साहित्यदरर्पणकार और सम्मट दोनो 
ही ने कालिदास को प्रकृति-विपर्यय का अर्थात्‌ दिव्य प्रकृतियों के 


अभिव्यश्वन।व[< एवं कल्नावाद के रछ३ 


श्ृज्ञगरय-बर्णन का दोषी ठहराया है। अनोचित्य के हो कारण 
रस का रसाभास हो जाता है। ज्षेमेन्द्र ने ओवित्य को सर्वापरि 
रखा है। 


प्रचीन आचार्था ने काव्य को नीति से अछूना नहीं माना है । 
नीतिकार केवल उपदेश देता है, काव्यक्रार उसे कानता के बचनो कासा 
मृदुल ओर सनोहर बना देता है। 'कान्ताप्तम्मिततयोपदेशयुजे” को 
मम्मट ने काव्य के प्रयोजनों मे माना है, किन्तु उससे काव्य को 
बिल्कुल बन्धन में नहीं डाला है। 
गोस्वामी तुलसीदाप-गोस्वरासीजी ने अपने काव्य को 
स्वरान्त:सुखाय! लिखा हुआ कहा है-स्वान्ट:सुखाय तुलसी रघुताथ- 
गाथा, भाषानिबन्धमतिमंजुलमातनोति'-स्वान्त:खुख़ाय कजाबाद का 
शुद्धतम रूप है । तुलली की -कला, यश, धन और म्ान-अतिष्ठा के 
प्रल्लोभनों से परे थी किन्तु नीति और मयोदा-पालन से विशिष्ट थी, 
उनके लिए श्रेय और प्रेय मे अन्तर न था। ऐसे लोगों के लिए जिनका 
अन्तःकर ग॒ विकृत है स्व्रान्त:सुखाय बड़ी भयानक वस्तु हो जाती है । 
वास्तव मे तुलसीदासजोी के स्वान्तःसुखाय का उतना ही अथ है कि वे 
उसे अर्थ के प्रल्लोसन से परे रखना चाहते थे | तभी तो उन्तको बुध 
जनों के आदर की फिक्र थी और इसीलिए उन्होंने लिखा है-- 


जो प्रत्रन्ध बुब नहिं आदरही। सो श्रम वादि बाल कवि करही ॥ 


यही कल्ञा की प्रेषणीयता है। तुलसी की कविता का आदर्श 

कोरा कलावाद न था | वे पूर्ण हितवादी थे:-- 
कीरति भणित भूति मलि सोई | सुरसरि सम सब कहें हित होई ॥ 

उप्संहूर---कराव्य ओर नीति का प्रश्न बड़ा जटिल है। जो 
लोग काव्य को नीति से परे रखना चाहते है वे उसके ज्षेत्र 
में सोन्दर्य का अवाधित राज्य देखना चाहते है किन्तु काव्य के राज्य 
को हम यदि व्यापक मानें और उसका अधिकार पूरे जीवन पर 
सममा जाय तो उससे सत्य, शिव॑ और सुन्रर्म्‌ दीनो का समन्वय 
दोन[ चाहिए। काव्य का क्षेत्र रेखागशित की सॉति संकुचित नहीं 
रेखागणित के उपप्तान पर काडय को नीति-निरपेक्ष कदना उचित न होगा । 


्ा 


न सिद्धान्त ओर अध्ययन 


जितना ही राज्य व्याप्रक होगा, उतना ही बन्धन अधिक होगा 
ओर उतने ही अंश में दूसरों से अनुकूलता प्राप्त करना पड़ेगी! 


कल्नाकार समाज से बहर नहीं रह सकता, उसका नागरिक रूप उसके 
कलाकार रूप से प्रथक नहीं | यदि वह तीन लोक से न्‍्यारी अपनी मथुरा 
बसाकर रहे तो केवल सोन्दर्य भी नीति विच्छिन्न हो अपूर्ण रहेगा । 
वाह्य सौन्दर्य नीति के आन्तरिक सॉन्दर्य के त्रिभा विष-रस भरे कनक 
घट की भॉति अग्राह्म रहेगा । अतः नीति का प्रश्न डपेक्षणीय नहीं 
है। काव्य सें जिस अकांर सोन्द्य और नीति का विच्छेद नहीं हो 
सकता उसी प्रकार अन्य विषयो का भी नहीं । केवल आकार 
खोखला रहता है, कोरी सामग्री भी मिट्टी के ढेर की भॉति 
अनाकर्षक रहती है, वह सुन्दर शेली को ही पाकर निखरती है । 

मानते हैं जो कला के अर्थ ही, 

स्वार्थिनो करते कल्ना को व्यथ ही । 

बह तुम्हारे ओर तुम उसके लिये; 

चाहिये पारस्परिकता दह्वी भ्रिये। 


समालोवना के मान 


व्युत्पत्ि---आलोचना शब्द ल्च! घातु से, जिसका अर्थ 
देखना है, बनना है। यह वही धाठु है जो 'लोचन! शब्द में है। 
समीक्षा का भी वही अथे है। सम्यक्‌ प्रकार से देखने में वस्तु या 
कृति का प्रभाव वा आस्वाद, उसकी व्याख्या और उसका शास्त्रीय 
तथा नैतिक मूल्याक्नन सभी बातें आ जाती हैं। ये ही आलोचना 
के उद्देश्य और प्रकार हैं। अलोचनाए भिन्न-भिन्न प्रकार की होती हुई 
भी उनका मूल उद्देश्य कवि की कृति का सभी दृष्टिकोणों से आस्वाद 
कर पाठकों को उस प्रकार के आस्वाद से सहायता देना वथा उनको 
रुचि को परिमाजित करना एवं साहित्य की गाति-विधि निधोरित 
करने में योग देना है । ह 


आन्मप्रधान आलोचना--- आलोचना का कालक्रम चाह जो 


जो कुछ रहा हो किन्तु सनोवैज्ञानिक क्रम से आत्मप्रधान या प्रभाव- 
बादी ( 5प0]65#ए९ 67 777797658097र80 ) आलोचना का 
स्थान पहले आता है। श्रोता, पाठकों या दृर्णकों का स्वाभाविक 
हर्षोष्लास इसका पूर्व रूप है। जब तक यह साधुवाद' एक व्यक्ति में 
सीमित रहता है तथ तक उसका विशेष मान नहीं होता है । यदि बह , 
व्यक्ति विशेषज्ञ हो तो दूसरी बात है । जब यह साघधुवाद सामूद्दिक 
रूप धारण कर लेता है तथ इसका मूल्य बढ़ जाता है। श्रभावात्मक 
आलोचना का सामूहिक रूप हमको भरत मुनि के नाव्यशास्त्र में 
बतलाई हुईं नाटक की सिद्धियों ( सफलताओ ) में मिलता है। इन 
सिद्धियो का निर्णय दर्शकों के मुस्कारने, हँसलने, साधुबाद या उसके 
विपरीत सानसिक कष्ट कों व्यक्त करने वाले वाक्‍्यों तथा दृर्षसूचक 
जन-कोलाइल आदि पर निर्भर रद्वता था | इसी आधार पर निर्णायक 
गण पुरस्कारस्वरूप पताका-प्रदान की राजा से सिफारिश करते थे । 
मरत मुनि ने सिद्धियों का इस प्रकार उल्लेख किया हैः-- 

स्मिताद्ध हासातिहसा साध्वहोकष्टमेव वा । 

प्रदद्ध नादा च तथाशेया सिद्धिस्तुवाड सयी ॥ 


र 


२४६ सिद्धान्त और अध्ययन 


इस प्रकार की आलोचनाएँ जब सहृदयों द्वारा लिखी जाने 
लगी तभी वे समालोचना कहल्ाने लगगीं। इस प्रकार की आलोचनाए 
प्रारम्भिक काल में दही नहीं होती थीं वरन्‌ इस थुग में भी इसके 
पक्तपाती हैं। उनका कहना है कि आलोचना के लिए इससे बढ़कर 
क्‍या प्रसाण है कि कृति हमको अच्छी लगी या बुरी लगी | झालोचक 
का साहित्योद्यान मे भ्रमण कर अपने प्रभाव को अद्लित कर देना, यही 
अलोचना का मुख्य ध्येय है-7" 99ए९ 8९78900705 ॥7 6 
97680708 0 & ए0ा 0[ 87 छाते 60 €597658 $0 690, ॥#09/6 
॥8 #8 पिलांण ० लांगंलषशाय 070 ता 4फएा'88907ग8 
०मंधं०, ऐसी आलोचना में भावना-तत्व का प्राधान्य रहता है ओर 
बुद्धितत्व का अपेक्षाकृत हा रहता है। डा० अमरनाथ भा ने 
स्मर्णीयता काञ्य का सुझ्य शुण माना है, यह भी प्रभाववाद का ही 
प्रभाव है। हमारे यहाँ जेनेन्द्रजी सी इस प्रकार की आल्ौचना 
के पक्त में हैं। ऐसे आलोचक, एक प्रकार की साहित्यिक सद्सद्विवेक- 
बुद्धि ६ ]॥00/87ए ०0080 7८70७ ) में विश्वास रख अपनी रुचि को 
ही अन्तिम प्रमाण मानते हैं। प्रभाववादी आलोचक भी दुष्यन्त की 
भाँति कहता हैः-सतां हि सन्देहपदेपु वस्तुषु प्रभाणसमतः: करण 
प्रवृत्तय: अथात्‌ सन्देहास्पद्‌ स्थल्रों मे सज्जनों के लिए, अन्तः:करण 
की वृत्ति ही प्रमाण है| यह रुचि जितनी लोक-रुचि के साथ 
रू'सश्लस्य रखती है और जितनी सुसंस्क्ृत तथा परिमार्जित होती है 
उतनी ही इसमें 'भिन्नःरुचिहिलोक/ की अनिश्चयता नहीं रहती है । 
विषयी-प्रधान भिन्नरुचिता इस प्रकार के सानद्र्ड का सुख्य दोष है! 


इसमें महफिली दाद ओर “वाह ! वाह !” की प्रवृत्ति रहती है । 

"लेखक ने तो कल्लम तोड़ दी”, “गजब का लेखक है! परिडत पद्मसिह्‌ 
शो में भी कहीं-ऋहीं यही प्रवृत्ति आ गई है--(बिहारी सतसई के 
दोहे तो शक्कर की रोटी हैं जिघर से तोड़ो उघर से ही मीठे हैं--ऐसे 
वाक्य इसी भवृत्ति के उदाहरण है। सूरदासजी की प्रशंसा मे 
निम्तलिखित दोहा भी इसका अच्छा उदाहरण है :-- 70 

किधी सर को सर लग्बों किधौ सूर की पीर । 

किधों सर को पद लग्यो वेध्यो सकल सरीर ॥ । 


इसो प्रकार का एक श्लोक भी है जो यह बतलाता है कि वह _ 


समालोचना के मान २४७ 


कविता कया और वह बनिता क्‍या जित्षके पद्‌-विन्यास से ( कविता 
के सम्बन्ध में शठ्दों का संयोजन ओर बनिता के सम्बन्ध से गति- 
विज्ञास ) मन प्रभावित न हो, देखिए:-- 


तया कबितया किवा, तया बनितया ता क्रिम्‌ | 
पद्वित्यासमात्रे ण, यथा न संढुयते मनः ॥ 


सेद्धान्तिक आतचना--जब लोकरुचि सूत्रबद्ध हो जातो 
है और युगप्रवर्तक कवियों की अमर रचनाओं का विश्लेषण कर 
उनके नमूने के आधार पर सिद्धान्त ओर नियम निधौरित किये जाते 
हैं तब सेद्धान्तिक आलोचना के जन्म होता है। लक्ष्य ग्रन्थों के 
पश्चात्‌ ही लक्षण ग्रन्थों का निर्माण होता है। भाषा के बाद ही 
व्याकरण का उदय होता हैं रा हमारे राजकीय नियम और कानून 
लाकरुाचि ओर लोक-सुविधा के व्यवस्था प्राप्त सूत्र है | पाश्चात्य देशी में 
अरस्तू के काव्य सिद्धान्त से ज्ृगाकर कालरिज, एडीसन, वर्डस्वर्थ, 
वाल्टर पेटर, रिचरडेस, क्रोचे, स्पिन्गने, टी. एस. इलिएट, मिडिलटन 
मरे, जेम्स स्काट आदि के सैद्धान्तिक ग्रन्थ और इस देश में भरत 
मसुत्ति का नाख्य-शात्र', दण्डी-का “काव्याद१?, सम्मट का 'कांठ्य- 
प्रकाश', विश्वनाथ का 'साहित्य-दर्पणु” परिडतराज' जगन्नाथ का 'रस 
गन्ञाघर आदि इसी प्रकार की आलोचना के ग्रन्थ हैं । हिन्दी में 
रीतिकाल के लक्षण-अन्थ, डाक्टर श्यामसुन्द्रदास का 'साहित्या- 
लोचन', सूर्यकान्त शास्त्री की 'साहित्य-मीमांसा', आचार्य शुक्तजी की 
“पचिन्दामणि/, सुधांशुजी का काव्य सें असिव्यश्वनावाद', पुरुषोत्तमजी 
का “आदर्श और यथार्थ”, सेठ कन्हैयालाल पोद्दार का 'काव्य कल्पद्ुम' 
रामद॒हिन मिश्र का 'काव्यालोक' आदि इसी अकार की आलोचना में 
परिगणित होते हैं। इस प्रकार की अलोचना ऑंग्रेजी में (8960ए- 
]809४७ (।४600877' कहते हे | 


निणयात्मक आलोचना -+.सैद्धान्तिक आलोचना का व्याव- 
हारिक प्रयोग ही निर्णयात्मक आलोचना का रूप धारण कर लेता है ।> 
निर्णयात्मक आलोचना को अंग्रेजी मे '7प009] (07057 कहते 
। पाग्चात्य देशों से अरस्तू के काव्य-शास्त्र ( पोइटिक्ख ) के नियम्र 
कुछ समय तक वेद के विधि-बाक्थो को साँति आदरणीय और 


शरद सिद्धान्न और अब्ययन 


अनुकरणीय समझे जाते थे । हमारे यहां भी बहुत दिनो तक सम्सट - 
और विश्वनाथ के बतलाये हुए गुण-दोषा के आधार पर काव्य को 
उपादेय या देय ठहराने की भ्रथा बनी रही । निर्शयात्मक आल्लोचक 
परीक्षक की भाँति काव्य के गुण दोषे के आधार पर उसे श्रेणीवद्ध 
करता है। कवि-कुल-गुरु कालिदास के निम्नोज्लिखित श्लोक में निर्ण॑- 
यात्मक आलोचना के आदर्श का पूर्वरूप दिखाई पड़ता है :-- 

त॑ सन्‍त श्रोतृमहंन्ति सद्सद्यक्ति हेतवः । 

हेम्नः सलक्यते हग्नो विशुद्धिः श्यामकरामपि |) 


अथौत्‌ उस ( रघुबंश काव्य को ) संत लोग सुनने के अधिकारी 

हैं । अ्रग्नि मे ही स्वर्ण के खरे और खोदे होने का पता लगता है, ' 
कांलदास ने परीक्षा को ही महत्ता दा*है.। वे प्रचलित ज्ञोक-मत के 
पक्ष सें न थे। उनका कहना है कि पुराने मात्र होने के कारण कोई 
काव्य अच्छा नहीं हो सकता और न नया होने के कारण उपेक्षणीय 
दोता है। सन्‍त लोग परीक्षा के बाद अपना मत निम्।ित करते हैं । मूढ़ 
लोग अपना मत दूसरो के, पक्ष पर बना लेते हैं, देखिए:-- 

पुराणामित्येव न साधु सब, न चापिकाव्य नवमित्यवद्यम्‌ 

सन्‍्तः. परीक्षान्तरद्धजन्ते मूढः परप्रत्ययनेयबुद्धिः ॥ 

: हमारे यदों के सैद्धान्तिक आलोचना के ग्रन्थों में गुण-दोषों 
तथा रीतियाँ आदि के विवेचन से उदाहरण-स्वरूप दूसरे ग्रन्थों के 
श्लोकों की भी आलोचना हो जाती थी।।यूरोप मे 'पेरेडाइज लोस्ट? 
आदि महाकान्यों की अरस्तू के बदलाये नियसों तथा यूनानी सहा- 
फाव्यों के आदर्श पर आलोचना हुईं थी। हिन्दी में आचाय॑ महावीर 
प्रसाद हिवेदी तथा मिश्रबन्धुओं ने बहुत-कुछ शास्त्रीय पद्धति पर 
नि्णायात्मक ढड् से दही आलोचना की है। निणौयात्सक, आलोचना 
को शास्त्रीय आलोचना भी कहते हैँ | इस प्रकार की आलोचना में 
शास्त्रीय पारिभापषिक शब्दावली का प्रयोग दोता है। 


व्याड्पात्म  आलो उवा - यद्यपि निर्णयात्मक आलोचना 
आत्म-प्रधान आलोचना की वैयक्तिक रुचि के कारण आई हुई 


अनिश्चयता को किसी मात्रा में दूर कर देती है तथापि प्राचीन नियर्मों 
की स्थिरता के कारण वह साहित्य की प्रमति में बाघधक होती है और 


सम्ालो वना- के मान रह 


८7०१ ५६ ५ कु 8 ०. 
उसके ओधा[र पर को. हुई आलो घना नई -कृतियों के साथ पूरा न्याय. 


नहीं करती । लक्ष्य ग्न्धो के पश्चात्‌ दी लक्षण-अन्धों का निर्माण होता 
है। अरस्तूं ने अयने समय के नाटकों -के आधार पर- ही, नियम बन्नाये 
थे। यदि उसके नियमो पर- शेक्सपीयर के नाटकों - की परीक्षा की 
जाय तो बे ठीक न उतरेंगे । यूनानी न[टकों का सक्कूलन-त्रय (॥॥76० 
एशांआ8५ ) के नियम का निर्वाह शेक्सपी यर के 'टेस्पेस्ट” और शायद 
एक आरे नाटक में ही हो सका था | इस कारण वे देय नहीं कह्दे जा 
सकते | श्राजकल्लसद्कुलनत्रय ( काल-सक्ुुलन, स्थल्-सक्ुलन ओर 
कार्य-सकुूलन ) की ओर नाटककारों का फिर क्ुकाव हो चलना दे । 


डाक्टर रामकुमार वर्मा के एकांकी नाटकों मे, इनका -अच्छा,निन्ञोद्द, 


है | भरत मुनि ओर धनझ्लय,ने जा, नियम बनाये थे उनका पालन 
भवभूति के उत्तरराम चरित में ही नहीं हुआ; उसमें दो अक्लों के बीच 
का समय बारह वर्ष का कर दिया है। ( नियम - एक, वर्ष से अधिक्‌ के 
समय की आज्ञा नहीं देते ) भवभूति-के समय से तो अब गद्जजों में 
बहुत पानी बह गया है । अन्न न तो कुल्ीनतां, का वह मान ,रदा 
( प्राचीन आदशों के अनुकूल नायक का कुलीन होना आवश्यक था:। ) 
ओर न सुखान्त होने का आम्रह | श्रब सन्धियों और अबस्थाओ तथा 
प्रस्तावना श्रादि का भी बन्धनः नहीं:रहा | भ्रयतिशील स्ाद्वित्य को 
नियमों को लोह झन्भला में बॉघने की कठिनाई-के कारण आलोचना 
के मान लचीले बनाये' गये आलोचना का आदर्श शास्त्रोय-नियमो के 
आधार पर निर्णय देने का न रहकर कवि के आदशों को ही प्रधानता 
देना होगया | आलोचक के सामने अब यह. प्रश्न है,कि कवि का क्‍या 
उद्देश्य था, . वह क्या कहना, चाहता,था, और उसने अपने उद्देश्य का 
किस भ्रकार निर्वाह किया | जो कुछ वह कहना चहिता था, यह कह्दों 
तक कहने.योग्य था, इसका भी उल्लेख हुआ किन्तु इस पर मद्द॒त्व 
'पीछे ही दिया. गया | इस प्रकार की आल्लोचना को व्याख्यात्मक या 
चैज्ञानिक ( [00०२० ) आंज्ञाँचना कहते हैं । _' ' 


व्याख्यात्मक आलोचना का विशेष विवेचन 'मोल्टन 
'( ४००७४०४ ) ने -किथा दै।। उन्होंने निर्णयात्मक आलोचना और 
'ब्यंख्यात्मक, आलोचना में .तीन मेद बतलांये हैं । पहलाः भेद तो यदद 
: है कि 'निर्णबात्मम आलोचना उत्तम-प्रध्यम का श्रेणीभेद ( लैसा 


| 


रे 


२४० सिद्धान्त ओर अआध्यर्यन 


ध्वनिकाइ्य और गुणीभूत व्यड्ग्य॑“में है) स्वीकार नहीं करती दे .। 
व्याख्यांत्मक आलो चना केवल प्रकार-मेद मानती है । वह वेज्ञानिक 
की भाँतिं वर्गभेद तो करती है किन्तु उनसें ऊच-नीच का भेद नहीं 
बतलाती । वैज्ञानिक लोग मज़री वाले नांज(( जेसे गेंहूँ,, जी आदि ) 
फल्नी वाले नाज ( जेसे चने, मटर; उरद ) की विशेषताएँ बतल्ा देंगे 
किन्तु उनके आधार पर किसी को 'नीचा और, किसी. को ऊँचा' नहीं: 
ठद्दरायेंगे । है? * हक न शक आकर 
निर्णयात्मक और '/व्याख्य|त्मक आलोचना का.दूसरा भेद यह 
है कि निरयात्मक आलोचना नियसो को राजकीय नियमों. को भाँति 
किसी अधिकार से दिया हुआ मानती है और उसका पालन अनिवार्य 
सममती है किन्तु व्याख्यात्मक आलोचना उन नियमा को अधिकार 
हारा आरोपित नहीं मानती, वरन्‌ वे उसकी ही प्रकृति के नियम है । 
प्रथ्वी अपनी द्वी गति'ओर नियम से चलती है, किसी बाहरी अधिकारी 
' के बनाये नियम पर वह चकछर नही काटती | नियम बाहर से , लगाये 
हुए नहीं हैं वरन्‌ गति की एकाकारिता -के सूत्र -है, 'इसलिए सब 
कवियों को एक लाठी, से नहीं हॉका जा सकता | हर एक, कवि के 
उसकी प्रकृति और आत्म-भाव के अनुकूल . प्रथकम्प्रथक नियम होगे । 
इस' बात को हस यो फह सकते. हैं क्रि उ्याख्यात्मक आलोचना लेखक 
ओर कवि के आत्मभांव की विशेषताओं को स्वीकार करती है और 
निर्णयात्मक आंतज्ञोचना उसे नियमों की नर्जीवःपत्थर की कसोटी पर 
कसना चाहती है । ड के बह हा 
तीसरा भेद दूसरे सेद का फल्लस्वरूप है, वह यह कि निणेयात्क 
आलोचना नियमों को अगतिशील मानती है और व्याख्यात्मक 
आलोचना नियमों को प्रगतिशील बतल्ाती है।. +  :'' 


व्याख्यात्मक' आलोचना के सबसे बड़े प्रचारक शुक्लजी हैं 
किन्तु उनकी आलोचना में व्याख्या के साथ मृल्य का सी प्रश्न लगा 
हुआ है | लोक-संग्रह के आधार पर ही उन्होंने तुलसी, सूंर और 
जायसी को श्रेणीबद्ध किया है। 

वास्तव से निर्शयात्सक्र और व्यारू 
अंश में एक दूसरे पर निर्भर रहती है। 
यथार्थता नहीं आती है। ब्यारू 


5 


यात्मक आलोचना, कहुत 
बिना व्याख्या-के. निर्णाय में 
या से “मी थोड़ा-बहुत :शास्त्रीय 


समालोचना के मान श्ह६ 


उसके आधार पर को हुई आलोचना नई कृतियों के साथ पूरा न्याय 
नहीं फरती । लक्ष्य ग्रन्थों के पश्चात्‌ ही लक्षण-ग्रन्थो का निमौण होता- 
है । अरस्तू ने अनने समय के नाटकों के आधार पर ही नियम 'बनाये 
थे। यदि उसके नियमों पर शेक्सपीयर के नाटकों- की परीक्षा की 
जाय तो वे ठोक न उतरेंगे ।, यूनानो नाटकों का सक्कूल्नन-त्रय ([%798 
एपां॥85 ) के नियम का निरोद शेक्सपीयर के 'टेम्पेस्ट” और शायद 
कि नाटक में ही हो सका था | इस कारण वे द्वेय नहीं कद्दे जा 
स ते | श्राजकन्नसक्ुलनत्रय ( काल-सक्कुलन,- स्थल-सकुलन और 
कार्य-सकूलन ) की ओर नाटककारों का फिर क्ुकाव हो चला है। 
डाक्टर रामकुसार वर्मा के एकांकी नाटकों में इनका अच्छा निर्वाह 
हे | भरत मुनि और घनझ्ञय ने जो नियम बनाये थे उनका पालन 
भवभूति के उत्तररासच रित में ही नहीं हुआ; उसमें दो अक्ली के बीच 
का समय बारह वर्ष का कर दिया है। ( नियम एक वर्ष से अधिक के 
समय को आज्ञा नहीं देते ) भवभूति के समय से तो अब गद्नगजों में 
बहुत पानी बह गया है | अब न तो कुल्लीनता का वह मान रहा 
( प्राचोन आदर्शों के अनुकूल नायक का कुलीन होना आवेश्यक था । ) 
श्रोर न सुखान्व होने का आग्रह । श्रब॑ सन्धियों ओर अवस्थाश्रों तथा 
प्रस्तावना आदि का भी बन्धन नहीं रहा | प्रगतिशील साहित्य को 
नियमों को लौह जूदझ्बला में बॉधने की कठिनाई के कारण आलोचना 
के समान लचीले बनाये गये । आलोचना का आदर्श शास्त्रीय नियमों के 
आधार पर निर्णय देने का न रहकर कवि के आदर्शों की ही प्रधानंता 
देना होगया | आलोचक के सामने अब यह प्रश्न है कि कवि का क्‍या 
उद्देश्य था, वह कया कहना चाहता था, और उसने अपने उद्देश्य का 
किस प्रकार निवोह किया । जा कुछ वह कहना चाहता था, यह्‌ कहाँ 
तक कहने योग्य था, इसका भी उल्लेख हुआ किन्तु इस पर मद्दटत्व 
पीछे ही दिया गया | इस प्रकार की आलोचना को व्याख्यात्मक या 
. वेश्ञानिक ( [#00०४7७ ) श्ाज्नोचना कहते हैं । 


उ्याख्यात्यक आलोचना का विशेष विवेचन मोौल्टेंन॑ 
(, (०७४०७) ने किया हैः। उन्होंने निर्ण॑यात्मक आलोचना ओर 
व्याख्यात्मक आलोचना में तीन भेद बतलायें हैं। पहला भेंद तोंद 
हैः कि निर्णयात्मम आलोचना उत्तम-मध्यंस को श्रेणी-मेद ( जैसा 
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ध्वनिकाव्य और गुणीभूत व्यड्ग्य में है ) स्वीकार नहीं करती दे । 
व्याख्यांत्सक आलो चना केवल प्रकार-सेद मानती है। वह बेघानिक 
की भाँति वर्गभेद तो करती है किन्तु उनमें ऊंच-नीच का भेद नहीं 
बतलाती । वैज्ञानिक लोग मज़्री वाले नाज ( जैसे गेंहूँ, जी आदि ) 
फल्नी वाले नांज ( जैसे चने, सटर, उरद्‌ ) की विशेषताएँ, ब॒तत्ता देंगे 
किन्तु उनके आधार पर किसी को नीचा आर किसी को ऊंचा नहीं 
ठद्दरायेंगे । 

निर्णयात्मक और उ्याख्यात्मक आलोचना का दूसरा भेद यह 
है कि निर्णयात्मक आलोचना नियमों को राजकीय नियमों को भाँति 
किसी अधिकार से दिया हुआ मानती है ओर उसका पालन अनिवार्य 
लममभती है किन्तु व्याख्यात्मक आत्वोचना उन नियमों को अ्रधिकार 
द्वारा आरोपित नहीं मानती, वरन्‌ वे उसकी ही प्रकृति के नियम हैं । 
प्रथ्वी अपनी ही गति और नियस से चलती है, किसी वाहरी अ्रधिकारी 
के बनाये नियम पर वह चक्कर नही काठती | नियम वाहर से लगाये 
हुए नहीं हैं वरन्‌ गति की एकाकारिता के सूत्र है, इसलिए सब 
कवियों को एक लाठी से नहीं हाँका जा सकता | हर एक कवि के 
उसकी प्रकृति और आत्म-भाव के अनुकूल प्रथक-प्रथक नियम होंगे। 
'इस बात को हम थों कह सकते हैं कि उ्याख्यात्मक आलोचना लेखक 
ओर कवि के आत्मभाव की विशेषताओं को स्वीकार करती है और 
निणेयात्मक आलोचना उस नियमों की नर्जीव पत्थर की कसोटी पर 
कसना चाहती है । ह हि 


तीसरा भेद दूसरे भेद का फलस्वरूप है, चह यह कि निर्णयात्क 
आलोचना नियमों को अगतिशील मानती है' ओर बव्याख्यात्मक 
आलोचना नियमों को प्रगतिशील बतलाती है। 


व्याख्यात्मक आलोचना के सबसे बड़े प्रचारक शुक्लजी हैं 
किन्तु उनकी आलोचना मे व्याख्या के साथ मूल्य का भी प्रश्न लगा 
हुआ है | लोक-संग्रह के आधार पर ही उन्होंने तुलसी, खूर और - 
जायसी को श्रेणीबद्ध किया है। 

वास्तव में निर्शेयात्मक्ष और व्याख्यात्मक आलोचना कहुत 
अंश मे एक दूसरे पर निर्भर रहती है। बिना व्याख्या के निर्णय में 
यथाथता नहीं आती है। व्याख्या मे भी थोड़ा-बहुत शास्त्रीय 


. समालोवना के मान. २५१ 


नियमों का सहारा लेना पड़ता है ओर किसी अंश में श्रेणी-विभाजन 
भी हो जाता है। शुद् वेज्ञानिछ भी जहाँ चने, गेहूँ, टमाटर या पात्षक 
में जाति-विभाग करता है वहाँ यह भी बंतला देता है कि किसमें 
जांवन के पोषक तत्व अधिक हैं | यही पृल्य-सम्बन्धी आलोचना है। 
इसमें श्रेणी-विभाजन आ जाता है किन्तु परीक्षक-के-से नम्बर देना 
आलोचक का ध्येय न होना चाहिए। 


प्रभाववादी आत्म-प्रधान आलोचना ओर निर्णायात्मक आलो- 
चनाएँ भी एक दूसरे की पूरक हैं । स्पिन्गर्न ने इन्हें आलोचना के दो 
लिद्न बतलाया है | ' 

अ्रन्य प्रकार----मूल्य-सम्बन्धी आलोचना के विवेचन से पूर्व 
दम व्यख्यांत्मक आलोचना की, सहायिका रूप से उपत्थित होनेवालीं 
आलीचना-पद्धतियों का उल्लेख कर देना चाहते हैं । थे हैं ऐतिहासिक 
( ध800708] ) आलोचना, मनोवैज्ञानिक ( 7?287८४०१०६०७)) 
श्रालोचना और तीसरी तुलनात्मक ( (2077977076 ) ऐतिहासिक 
अआवोचना का सूत्रपात फ्रांसीसी आलोचक टेल ( [8770) से हुआ 
उसने बतलाया कि कवि या लेखक अपनी जातीय मनोबृत्ति (88८८) 
मिल्यू ()(॥]6४ ) परिस्थिति ' और वांतावरण और समय का 
()0770/6 ) अथीत्‌ जातीय सनोबृत्ति का वह रूप जो उस समय 
विकसित होकर व्याप्त हो जाता है, उसका फल होता है। लेखक या 
कवि अपने समय की राजनीतिक ओर सामाजिक परिस्थितियों से तो 
प्रभावित दोता है और ज/तीय भमनोवृत्तियों को भी पेढक सम्पत्ति के 
रूप में प्रहण करता है किन्तु वद्द स्वर्य भी कुछ विशेषता रखता दे । 
यह मनोवैज्ञानिक आलोचना का विषय बन जाता है। इस श्रकार 

ऐतिहासिक आलोचना जहाँ बाहरी परिस्थितियों का विवेचन 
बरती हे वहाँ मनोवैज्ञानिक 'श्रालोचना आन्तरिक प्रेरक शक्तियों 
का उद्घाटन करती है। आचार्य श्यामसुन्दरजी तथा आचार्य 
शुक्लजी के इतिहास इस सम्बन्ध से, विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं । 

कबि और लेखक पर बहुत कुछ समय और 'परिस्थिति की छाप 
रहती है, वह अपने समय की उपज होता है किन्तु वह समय 
की गति-विधि में भी योग देतो 'है।कवि यदि केवल 'अपने 
समय की ही उपज हो तो विचार-घारा आगे ही न बढे। 
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- हमें कवि के अध्ययन सें उस पर के बाहरी प्रभावों के लाथ यह 
भी देखना चाहिए कि उसने समाज से क्या लिया और स्वयं उसने 
समाज को क्‍या दिया। कोई-को£ कवि श्रपने सप्रय से श्रागे भी 
होते हैं ओर थे लोग ही इतिहास बनाते है | साहित्य के इतहास में 
देश के राजनीतिक इतिहास ओर .जाति के मानसिक त्रिकास को 
मत्तक रहती है | बीर-गाथा-काल का साहित्य उप्त समय की परि- 
स्थितियों का ही फल था | कबीर, जायसी आदि में 'हिन्दू-मुसलिमस- 
संघर्ष और उनके शमनन के उद्गारों की कत्रक़ है। सूर, तुलसी में 
मुप्तत्रिम तथा नाथपंथ द्वारा आई हुई बौद्ध विचारधाराओं से प्रधक 
हिन्दू विचारधारा का निजत्व बनाये रखने की प्रवृत्ति है। रीतिकालीन 
कवियों मे तत्कालोन विज्लास-भावना ओर सक्ति-काल के घ्मिक 
प्रस्ताव की मज्क है। भूषण में मद्दाराष्ट्र-लामति की प्रतिध्वनि है । 

इन आलोचतन्नाओं के साथ कवि के जीवन के सम्बन्ध से 
ऐतिहासिक खोज भी झालोचना का अछ्ठ है । वह वास्तव में ध्येय नहीं 
है, साधनरूप है | यह खोज मनोवेज्ञानिक श्रालोचना में सामग्री रूप में 
सद्दायक होती है। जब हम फिसी कवि के पारिवारिक जीवन के बारे 
में कुछ बातें जान लेते हैं, तो उसकी मनोव्वत्ति प्रर भी प्रकाश पड़ 
जाता है । कबीर से जुलाहेपन की सगवे चेतना थी। जञायसी से 
अपनी कुरूपता को हीनताग्रन्थि थी। तुलसीदासजी में भी रत्नावल्ी 
क्री 'लाज न आवत आपको” वाली बात की प्रतिक्रिया देखी जा 
सकती है। ऋषिवर सत्यनारायण के “भयो क्‍यों श्रनचाहत को संग”? 
अथवा “अब नहिं जाति सही” आदि पद्‌ उनके व्याक्तगत पारिवारिक 
जीवन की कठिनाइयों- के आलोक मे अच्छी तरह समझे जा सकते हैं.। 
आजकल आलोचना में भी मनोविश्लेषण-शास्त्र - ( ए78एठ०म0- 
858988 ) का घुट आने लगा है और कवि-की कुण्ठाओं आदि का 
( जेसे नगेन्द्रजी की आलोचनाओं मे है ) उल्लेख होता- है | 

तुलनात्मक आलो चना भी कई रूप से-चल्त रही. है । तुलनात्मक 
आलोचना के सम्बन्ध में यह ध्यान रखना चाहिए कि तुलना मे 
विषुस्॒तां के साथ समानता- भी आवश्यक है | वास्तव में तुलना 
समान वस्तुओं की ही हो सकती है । तुलना एक विषय के चा एककाल 
के कवियों की अथवा एक दी कवि की कृतियोकी की'जा सकती- है । 
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नियमों का सहारा लेना पड़ता है ओर, किसी .अंश में श्रेणी-विभाजन 
भी हो जाता है। शुद्ध वैज्ञानिक भी जहाँ चने, गेहूँ, टमाटर या पलक 
मे जाति-बिभाग करता है वहाँ यह भी बतला देतो है कि किसमे, 
जाबन के पोषक तत्व अधिक हैं। यही मृल्य-सम्बन्धी आलोचना है.। 
इसमें श्रेणी--विभाजन आ जाता. है किन्तु परीक्षक-के-से नम्बर देना 
आलोचक का ध्येय न होना चाहिए। ह 


प्रभाववादी आंत्म-प्रधान आलोचना ओर निर्णायात्मक आलो- 
चनाएँ भी एक दूसरे की,. पूरक हैं । स्पिन्गर्न, ने इन्हें आले।चना के दो 
लिब्न, बतलाया है] कं - ४ नि 
'अंन्य प्रकार---मूल्य-सम्बन्धी आलोचना के विवेचन से पूर्व 
हम व्यस्यात्मक आलोचना की' सहायिका रूप से' उपस्थित दोनेवाली 
आलीचना-पद्धतियों का उल्लेख कर देना चाहते हैं । वे 'है ऐतिहासिक 
( प्रा४॥07708]! ) आलोचना, मनोवैज्ञानिक ,( ]78ए270]087090 ) 
अ्रालोचना और तीसरी तुलनात्मक (.00फर?#एा76 ) ऐतिहासिक 
आाशोचना का सूत्रपात क्रांसीसी. आलोचक टेन ( 78९) से हुआ 
उसने बतलाया कि कवि या लेखक अपनी जातीय मनोद्ृत्ति, (१४८९) 
मिल्यू (१(॥॥6४ ) परिस्थिति ओर वांतावरण ओर . समय का 
(00 ००९७॥$.) अर्थात्‌ जातीय मनोदृत्ति का वह रूप जो उस समय 
विक्रसित होकर व्याप्त हो जाता है, उसका फल दोता है'। लेखक या 
कवि अपने समय -की राजनीतिक और सामाजिक परिस्थितियों से तो 
प्रभावित होता' है और ज(तीय* मनोवृत्तियों , को भी पैहक सम्पत्ति के 
रूप में अहण-“करता ज्है किन्तु वह्द स्वयं भी कुछ विशेषता रखता. है। 
यह मनोवेज्ञानिक >्आालोचना "का विषय बच जाता है इस अकार 
ऐतिहासिक आलोचना जहाँ बाहरी परिस्थितियों का विवेचन 
बरती, है बहाँ ,सनोवैज्ञानिक श्रालोचना आन्तरिक प्रेरक शक्तियों 
का उद्घाटन “करती. है । अचाये श्यामसुन्द्रजी तथा आचार्य 
,शुक्लजी के इतिहास इस सम्बन्ध मे विशेष रूप से-उल्लेखनीय है । 
४, कवि और लेखक पर बहुत कुछ समय और परिस्थिति की छाप 
, रहती है, 'घह अपने समय की उपज द्वोता है किन्तु (बह लग 
' की . गति-विधि में भी योग देता दै। कवि यदि केवल , अपने 
समय. की ही उपज हो तो विचार-घारा आगे ही न बढ़े । 
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हमें कवि के “अध्ययन में उस पर के बाहरी भावों के साथ यह 
भी देखना चाहिए कि उसने संसाज से क्यांलिया ओर रुवंय॑ उसने 
समाज को क्या दियां | कोई-कोई कवि अपने समय से शआगे भी' 
होते हैं ओर ये लोग ही इतिहास बनाते हैं | साहित्य के'इंतहास' में 
देश के राजनीतिक इतिहास ओर जांति के मानसिक" विक्रांस की 
मत्षक रहती है | वीर-गाथा-काल का साहित्य उप्त संमय की परि- 
स्थितियों का ही फल था। कबीर, जायसी शआादि में हिन्दू-मुसलिस- 
संधर्ष और उनके शमन के डछंदूगारों की 'मलक है। सूर; ठुलसी, में 
मुखलिम तथा नाथपंथ द्वारा आई हुई बौद्ध विचारधाराओं से प्रथक 
हिन्दू विचारधारा का निजत्व बनाये रखने की प्रवृत्ति है। रीतिकालीन 
कवियों , मे तत्कालोन विल्लास-भावना ओर भक्ति-काल के .घं,भिक 
प्रभाव की मल्ञक है। भूषण में मद्दाराष्ट्र-जाग्रति की प्रतिध्वनि है। , 
' -इन आल्ोोचनाओ के साथ कवि के जीवन के सम्बन्ध मे 
ऐतिहासिक खोज भी आलोचना का अड्ढ है । वह वास्तव में ध्येय नहीं 
है, साधनरूप है | यह खोज सनोवेज्ञानिक आलोचना में सामग्री रूप में 
सहायक होती है। जब हम किसी कवि के पारिवारिक,जीवन के बारे 
में कुछ बातें जान लेते हैं, तो उसकी सनोवृत्ति पर भी श्रकाश पड़ 
जाता है-।। कबीर में जुलाहेपनल की सगवे चेतना थी। जायछी से 
अपती कुरूपता को हीनताग्रन्थि थी। तुलसीदासजी में भी रनोवली 
को ला ने आवेत आपकी! वाली बात की प्रतिक्रिया देखी जा 
सकती है | *कविवर सत्यनारायण के “भयो.क््यों अनचाहत को संग”! 
'अंथवा. “अब नहिं जाति सही” आदि:पद उन्तके व्यक्तिगत'पारिवे।रिक 
जीवन की .कठिनाइयों के आत्नोक मे अच्छी तरह समभे ज- सकते हैं । 
आजकल आलोचना से भी मनोविश्लेषण-शास्त्र ( 29700- 
&ए७।४४ 8 ) का पुंट आने लगा है ओर कवि की कुस्ठाओ आदि का 
( जैसे नगेन्द्रजी की-आलोचनाओं मे है ) उल्लेख होतप है। : 
'तुलनात्मंक आलो चंना भी कई रूप से चल रही है| तुलनात्मक 
आज्तोचना के सम्बन्ध में यह ध्यान रखना चाहिए कि तुलना में 
विषमतो के साथ समानतां श्री आवश्यक है|” वास्तव सें तुलना 
सम्रान वस्तुओं की ही 'हो सकती है । तुलना एक-विषय के वा एककाल 
के कवियों की अथवा एक ही कर्विं की कृतियोंकी की जा सकती है। 


र्‌ 
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हिन्दी साहित्य ज्षेत्र में देव आर बिहारी की तुल्नना की कुछ दिलों बड़ी 
धूम-धाम रही । इस संम्बन्ध में परिडत पद्मसिह शर्मा, परिडत कृष्ण- 
विहारी मिश्र के नाम निशेष रूप से उल्लेखनीय है। . , 

एक प्रकार को गणनात्मक वैज्ञानिक आलोचना ओर भी चल 


: रही है | उसमें कवि के शब्दों की सारिणी बनांकर कवि की सनोवृत्ति 


की परीक्षा तथा उप्तकी हस्तलिपि आदि को लिपि विशेषज्ञों के नियमो 
के आधार पर जॉच पड़ताल होती है। शब्दों की सारिणी बनाना भी 
कवि की मनोवैज्ञानिक आलोचना में सहायक होता दे। डाक्टर 
सूर्यकान्त शास्त्री ने गोस्वामी तुलप्तीदासजी तथा जायसी की सारिणी 
बनाकर बहुत उपयोगी काये किया है। अभी उन सारिणियों के आधार 
पर विवेचनां की आवश्यकता है। सारिणी बनाने की श्रथा नई नहीं है। 
हमने बहुत से कथावा[चर्को के मुख से सुना है कि चकोर शब्द तथा ओर 
भी बहुत से शब्द रामचरितमांनस मे किन-किनचोपाइयों में आशे हैं । 

आजकल शब्दों की जाँच नहीं वरन्‌ इस बात की भी जॉच 
होने लगी है कि अमुक कवि मे गति-चित्र अ्रधिक /आये है 


अ्रथवा चाक्षप चित्र वा गन्ध चित्र अधिक आये हैं ।& अंग्रेजी लेखको 


# यहाँ पर पाठकों की जानकारी के लिए ऐसे चित्रों के दो-एक नमूने 
दे देता श्रतुपयुक्त न होगा । चाक़्प चित्र तो कविता मे बहुताइत से मिलते 
हैँ। किर भो एक उदाहरण पर्याप्त होगा,-- : 5 

माथे हाथ मूंढि दोउ लोचन | तनु धरि सोच लागु जनु सोचन ॥ 

गति और स्थिग्ता मिला हुआ।नित्र साकेत से दिया जा सकता हैः--- 

पेरो- पडती हुई उमिला हाथों पर थी ।? 
गति आर खनि के मिल्ञे हुए चित्र रासउथञ्जन्यायी मे श्रड्छे मिलते हैं.--- 
नूपुर केकन किंकिन करतल मजुल मुरला | 
तांल झुदंग उपंग चंग एके सुर जुरली॥ 
* तैसिय मद पद्‌ पटकनि चद्कनि करतारन की। 
लयकने पय्कनि भलकनि कल कुण्डल हारन की ॥ 

पन्‍्तजी की कविता में गनन्‍्ब के चित्र भी मिलते हैं। सरसो-की गन्घ का 
चिच दे खिए!-- 

' उड़ती भीनी तेलाभ गन्ध,, फूनी सरभों पीली पीली ।? 
एक सशे का चित्र लीजिए--“मखमली टमाटर हुए लाल यहाँ / 


२४५४ सिद्धान्त और अध्ययन 


के सम्बन्ध मे कहा जाता है कि पोष सें ध्वन्यात्मक व्यज्ञनाएं अधिक 
है, शैली मे घाण-सम्बन्धी चित्रि अधिक हैं तो कीट्स में स्पर्श-सम्बधी 
चित्रो का श्राधान्य है | निरालाजी का काली वस्तुओं को ओर झ्ुकाव 
है और पन्‍तजी का श्वेत बस्तुओ की ओर ( शायद वेयक्तिक ब्ण 


का प्रभाव हों) यह बात निराज्ाजी ने मुझे स्वयं बताने की 
कृपा की थी | 


लेकिन इन सब अकारों की आलोचना की बहुव-कुछ हंसी 

जड़ोई जा चुकी हे ।टी० एस० इलियट ने तो इस प्रकार की आलो 
चनाओ से पुरानी निणेयात्मक आल्लोचनोओं को श्रेष्ठता दी है। 
उसका कहना है कि पुराने आलोचक साहित्य का शुद्ध रूप बनाये 
रखने की चिन्ता रखते थे। आज-कल की आलोचना मे तो साहित्य- 
कहीं इतिहास का रूप धारण कर लेता है तो कहीं मनोविज्ञान का 
ओर कहीं-कहीं न-विज्ञान (॥0900४89) और भूगोल-शास्त्र 
का | स्पिन्गने ( 0. फ, 898७7 ) ने भी इस प्रकार की आतो 
चनाओ का खूब खाका खींचा है | किन्तु साहित्य वास्तव से सहित 
का ही भाव है| आजकल ज्ञान का विशेषीकरण होते हुए भी उसका 
अन्य शास्त्र से विच्छेद्‌ नहीं किया जाता है । हमारे यहाँ कबि-शिंक्षा 
तो कबि के लिए सभो शास्त्रों का ज्ञान आवश्यक बतल्ाया गया है 

( देखिए डा० गद्भावाथ का की काव्य सीमांसा! ) फिर आलोचना 
से सब शास्त्रों का प्रयोग कोई आश्चये की बात नहीं। अन्तर केवल 
इतना ही है कि आलोचना और काव्य-रचना मे इन सब शास्त्रो का 


ज्ञान उन शास्त्रों के लिए नहीं होता वरन्‌ उनके मानबी सम्बन्ध को 
विशेषता देकर होता है। 


मल्य-सन्ब॒न्धी आलोचना--अब अन्त में सूल्य-सम्धन्धी 
आलोचना पर थोड़ा विवेचन कर लेना आवश्यक हैं। कवि क्‍या 
कहना चाहता था, उसने उसका कैसा निवह किया ? इसके साथ यह 
प्रश्न भी आवश्यक हो जाया है कि जो कुछ उसने कहा बह सभाज के 
लिए कहाँ तक मूल्यवान है।इस सम्बन्ध मे कल्लावादी लोग जैसे 
बाल्टर पेंटर (१५४७॥॥०/ ।28॥9), ऑस्कर वाइल्ड ((08087 ४४॥4७ ) 
डाक्टर त्रेडले ( 700. 07४१०४ ) सूल्यो की उपेक्षा करते है। 
इसके कहने का सार-साग यह दे- कि काव्य छाश वहे साम्यमयी 
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मनोदृत्ति उत्पन्न होती है जो आचार-शास्त्र के मूल्य में है। 
28. 0670७ दां5003607 0 06 खांधते 8 ए ६&0776 88086 07 
0087 (॥6 79777076 ० 8067 770798]07ए., [॥# 00877, ॥7 
थक ए0प 0परथा का8 एछशगाठं06--7%809/ एक ओर लेखक 
( ए॥।॥०४० 077770 ) ने कहा है कि साहित्य का उद्देश्य आत्माओ 
को यचाना नहीं वरत्‌ बच।ने योग्य बनाना है। हमारे यहाँ तुल्लसी का 
ध्यान बनाने की ओर आधेक रहा है। सूर का ध्यान जीवन की 
सजीवता [द्खाकर उसे बचाने योग्य बताने की ओर अधिऊ रहा है । 


् यहाँ तक तो बात ठोक है [त्रेडले आदि केवल मनोवृत्ति पर 
ही ध्यान रखते है, सो भी सक्रिय रूप से नहीं ओर न जीवन ओर 
क्रिया पर--7%६७/॥ ॥0986 ७४0 0[]76 78 (038९7778007 ४0ंए४ 
88 दा5077060 [7077 60778?--विचारों की पूर्ण परिणति, क्रिया में 
ही है किन्तु विचार भी यदि ठीक हो सके ती क्रिया पर प्रभाव पड़ेगा । 
दिक्कत इस बात की है कि ये लोग “मन: पूतं॑ समाचरेत्‌” अथौत्‌ मन 
को भी पत्रित्र 6रने की श्रधिक फिक्र नहीं करते हैं | यदि इसकी भी 
फिक्र करे तो कज्ञाबाद आर मूल्यत्राद्‌ का विशेष अन्तर न रह जाय॑ । 
कलावादी त्रेडले आदि पर रिचड्स की यही अ।पत्ति है कि इन लोगों 
ने काव्य के सोदर्य-पक्ष को बिलकुल अलग माना है किन्तु वास्वविक 
जीवन में सौन्दर्य ओर नोति, के कक्ष कबूतरों के'खाने की भाँति श्रल्षग 
नहीं रक्खे जा सकते है | कॉव्य भो जीवन की तरह संश्लिष्ट होकर ही 
रह सकता है। 
आजकल के मूल्यवादियों मे अ३० ए० रिचड्स का स्थान 
प्रमुख है । हमारे यदाँ आचार्य शुक्लजी ने भी लोक-संग्रह का पक्ष 
लेकर मुल्य का लम्तथेन किया है । इन दोनों आचार्यों मे अन्तर यह 
है कि जदों आई० ए० रिचार्ड्स ने आंन्तरिक वृत्तियों के सामझस्य पर 
जोर दिया है वहाँ शुक्लजी ने आन्तरिक वृत्तियों के साथ समाज के 
वाह्मय सामझर्य को भी अपना ध्येय बनाया है। रिचड्स ने वाद्य प्रक्ष 
की उपेक्षा नर्दी की है, किन्तु शुक्लजी को बराबर उस पर बल्ल नहीं 
दिया है। शुक्ज़नी ने व्यक्ति की अपेक्षा समाज पर अधिक ध्यान 
रखा है। रिचडस, ने इन प्रवृत्तियों ([777प863 ) मे श्रेणी 
विभाग भी साना है और महत्व की कप्षौटी यह रक्‍खी है कि 


श 
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किस श्रवृत्ति की रुकावट या कुस्ठा से और दूसरी भवृत्तिथों की 
कुण्ठा किस मात्रा में होती है? यदि कम मात्रा मे होती है तो वह 
महत्वपूर्ण है और अधिक साज्ना में होती है तो न्यूत्त बे 22 की है. । 
जो साहित्य उस महत्वपूर्ण प्रवृत्ति' को पोषण करेगा वह व्यक्ति सें 
अधिक सामझ्जस्य उपस्थित करेगां। रिचर्ड्स के शब्द इस प्रकार दै-- 
गु॥6 रण कवा08 0 9॥. गंणगरो8०, फ जो 96 800 
0६7 98 तेशीए606 ई0# 0पा' एछप90808 #6 '65७7॥ई$ 0 ॥6 
68॥प0708708 0[+ 00997 प्र7फ॒परौ568 ४ 6 7000ए7899/78 
8००7॥68 ज़ञाता50 006 0 एक४फंगरहु 0.006 779 ए।86 एए0ए68- 
इसके धम्बन्ध में केबल. यह आपत्ति उठाई जा सकती है कि इसंसें 
व्यक्ति को अधिक महत्व मिलता है । प्रवृत्ति की महत्ता भी व्यक्ति पर 
ही निभेर रहती है। एक विषयी को वासना-सम्बन्धी श्रवृत्तियों के 
- क्ुुणिठित होने मे उसके सारे मानसिक संस्थान में गड़बड़ी पड़ जाती है 
और एक प्रकार से उसके सारे, अज्जर-पञ्धर ढीले हो जाते है। हमको 
व्यक्ति की वृत्तियों के सामझ्य के साथ समाज से “व्यक्तियों के 
पारस्परिक सामझ्जय की बात पर भी ध्यान रखना आवश्यक है । 
सारक्स ने-व्यक्ति की अपेक्ता समाज को अधिक महत्ता दी है 
ओर उनका मांनद्रुड प्रत्यक्ष और विपयगत हे। वे आर्थिक, मूल्यो को 
ही प्रधानवा देते है और उन्हीं को सांए०४7क विकास की प्रेरक शक्ति 
सानते हैं।जो-साहित्य आथिक मूल्यों को सुलभ बनाने मे सहायक 
होता है वह साक्सबादी आलोचना-पद्धति मे श्रेष्ठ गेना जाता है । 
हमारे यहाँ के भ्रगतियाद ने उस सानद््‌ण्ड के अनुकूल साहित्य मी 
लिखा है ओर आलोचना-पद्धति का भी अनुसरण किया है | हिन्दी मे 
इस पद्धति के आलोचकों मे शिवदानसिह चोहान, प्रकाशचन्द्र शुप्त, 
रामविज्ञास शर्मा आंदि प्रमुख हैं । इध पद्धति से सबसे बड़ी खराबी 
यह है कि इसमें आथिक सूल्यो को इलनी महत्ता दी गई है कि अन्य मूल्य 
दूब से जाते है। इसके अतिरिक्त वर्ग-सद्ग'प, जो एक "आवश्यक बुराई - 
के रूप में स्वीकार किया जा सकता है, उस पद्धति में ध्येय-सां -बत्त 
गया है । प्रगतिवादी आलोचना की रावसे बड़ी देन यह, है कि उसने 
आलोचना में जीवन के साथ सम्पर्क के मूल्य की ओर ध्यान आकषित 
किया । सिद्धान्त रूप से आचार्य शुक्लजी ने भी यही किया था और 
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उन्होंने छायाबादू-रहस्यवाद की पत्रायन-बृत्ति का प्रगतिवादियों-का-सा 

ही जोरदार विरोध किया था। इस प्रकार वे इस अंश से प्र/तिवाद 

के अग्रदूत थे आंर उन्होने उसके लिए बहुत-छुछ सार्ग प्रशस्त कर. 
दिया था किन्तु उन्होने वर्ग-मेद्‌ को भारतीय कार्य-विभाग-व्यवस्थ। 

के रूप में आवश्यक माना हैं | 


हमारे यहाँ के हिन्दू आदरशों से कवि की खष्टि को 'नियतिक्षत 
नियमरहितां! मान कर भो काव्य के उद्येश्य बतलाते हुए “्यवहार- 
विदे! और “ान्तासम्प्रिततयापरदेशयुजे! को भी स्वीकार किया है। 
साहित्य दर्पण मे काव्य को धर्म, अथे, काम, मोक्ष चारो पुरुषार्थों का 
साधक माना है। मोक्ष तो हमारे क्षेत्र से बाहर है। साहित्यिक लोग 
तो जोवन के सौन्दय के आगे मुक्ति को विशेष महत्व भो नहीं देते हैं, 


हमारे प्राचोन साहित्य मे धर्म के आध्यात्मिक मूल्यों, अर्थ के 
भोतिक मूल्या और काम के सोन्दर्य-सम्बन्धी सूर्ल्या ( 0९४60 
ए9/0९४) का ससनन्‍्वय जीवन का चरम लक्ष्य सांचा गया है। भगवान 
रामचन्द्रजों ने चित्रकूट से आये हुए भरतजी को यही उपदेश दिया था 
कि तीनोका अविरोध रूप से सेत्रन कियां जाये, सारतवर्प का सासा- 
जिक आदर्श भी हमे भेद मे अभेद की ओर ले जाता है | विकास के 
सिद्धान्त के अनुकूल भी वहीं संस्थाच सबसे अधिक (वकसित सममा 
जाता है जिस मे सबसे आधक कार्य-विभाजन के साथ सबसे अधिक 
पारस्पारक सहयाग सी हो। इसीलिए गांधीजी, ने वर्ग-संघर्ष के 
विरुद्ध सबोद्य समाज का आदर्श सामने रक्खा है। हमारे साहित्य 
की साथ्थकता ऐसी दी समाज-व्यव॒स्था की स्थापना मे योग देने से 
हैं । साहित्यिक का कार्य समन्वय और एकत्रीकरण हैं, विभाजन नहीं 
है। आर्यो का आदर्श सी यही है । । 


हमारे प्राचीन ऋषिगण इस सद्भायना की शअ्राध्ृत्ति किया 
करते थे कि सभ सुखी हो, सब कष्ट और रोग से मुक्त हो, सब 
कल्याण के दर्शन करे आर कोइ दुख का भागी न हो । 

सर्वभवन्तु सुखिनः सर्वे सनन्‍्तु निरामयाः । 

सर्वभद्राणि पश्यन्त मा कश्विद्दु'खमाग्मत्रेत्‌ ॥ 


श्ध्प सिद्धान्त ओर अध्ययन 


यद्यपि इस आदर्श का चरितार्थ होना असम्भवप्राय: है तथापि 
संघर्ष को न्‍्यूनातिन्यून बनाना सत्साहित्य का लक्ष्य होना चाहिए 
किन्तु संघपे-शूल्यता का अर्थ निष्क्रियता नहीं है | संघर्ष-शुन्यताके 
साथ जीवन की सम्पन्नता भी वाहछनीय है। यही रामराज्य का 
आदशे था। 


वयरु न कर काहू सन कोई । राम प्रताप विपमता खोई॥ , 


)< > > 
सब नर करहि परस्पर प्रीती | चलहि स्वथर्म निरत खुति रीती ॥ 
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सब निदेभ धर्मरत . पुनो। नर और नारि चतुर सब गुनी ॥ 
सब गुनग्य पंडित सब ग्यानी। सब कृतग्य नहि. कपट सयानी ॥ 


पहली दा चोपाइयों से संधप का अमाव द्योतित है और 
अन्तिम दो चोपाइयो से जोबन की सम्पन्नता दिखाइ गइ है । 


साहित्य सामाजिक और राजनीतिक, सुधार से विमुख नहीं 
हो सकता किन्तु उसकी पद्धति श्रेम-पूर्ण है। बढ़ अपनी सामझस्य- 
बुद्धि, शात्नीनता आर दूसरे के दृष्टिकोण को समभने की उद्ारता को 
नहीं त्यागता । वह शिव के साथ सोन्दर्य का भी डपासक हे। वह 
शित्र का प्रत्यद्भुर रूप नहीं वरन्‌ सोस्य रूप देखना चाहता है। वह 
सोन्दर्य की साधना उप्तके मज्गललमय रूप से करता है ओर वह साद्रल्य- 
विधान श्री के सम्पन्नतामय सान्‍दये के साथ करता है। 

साहित्यिफ ससाज मे सद्जल्लमय व्यस्थाकी स्थापना चाहता है । 
वह कल्ल-सम्बन्धी सोन्द्य को भी इसलिए सास देता है कि सौन्दर्य के 
प्रवेश-द्वार से सत्य और सुन्दर की सहज से स्थापना हो सकती है। 
सच्चा समाज्ञोचक काव्य के विषय ओर उसकी अभिव्यक्ति को समान 
महत्व देता है। सुन्दर अभिव्यक्ति के बिना विषय पहु रह जाता है 
ओर विपय के सौन्दर्य के विना कत्ता का सौन्दर्य खोखता है। 


लेखक की अन्य पुस्तकें 
१--काव्य के रूप--- ( सिद्धान्त और अध्ययन भाग २ ) 


यह सिद्धान्त ओर अध्ययन का पूरक ग्रन्थ है। जहाँ सिद्धान्त 
झोर अध्ययन से काउ्य के व्यापक सिद्धान्त हैं वहाँ इस प्रन्थ सें 
काव्य के विभिन्न रूपों, जेसे दृश्य काव्य, पच्य के अन्तर्गत महा- 
काव्य, खण्ड क्राव्य, प्रगीत काव्य एवं गद्य के अन्तर्गत उपन्यास, 
कद्दानी, निवन्ध, जीवनी, गद्य काव्य आदि के सेद्धान्तिक विवेचन 
* के साथ हिन्दी में उन्न अड्डों का क्रम-विकासं भी दिखाया है। ये 
दोनों पुस्तकें मित्र॒कर विद्यार्थियों को साहित्यालोचन के सभो 
विषयों से परिचित करा देती हैं । मूल्य ४॥) 
२--हिन्दी काठय-विमशै-- 
इस पुस्तक में हिन्दी के प्राचीन और नवीन, प्रमुख और 
प्रतिनिधि कवियों, जेसे चन्द्वरदाई, कबीर, जायसी, सूर, तुलसी, 
केशब, बिहारी, हरिश्वन्द्र, मेथिली शरण गुप्त, उपाध्याय, रत्नाकर, 
प्रसाद, पंत, निराला, महादेवी आदि की कृतियों का आलो- 
चनात्मक अध्ययन गागर में सागर न्याय से उपस्थित किया गया 
है | इन्टर और बी ०ए० के विद्यार्थियों के लिए यद्द पुस्तक विशेष 
रूप से उपयोगी है ओर एम८ए० के विद्यार्थी भी इस से समुचित 
लाभ उठा सकते हैं। मूल्य ३॥) सात्र 


३-- हिन्दी साहित्य का छुबोध इतिद्ास-- ु 
हिन्दी साहित्य के ऋ्रमबद्ध विकास तथा विभिन्न थुगो को 
व्यापक श्रवृत्तियों के अध्ययन के लिए यह पुस्तक विशेष रूप से 
उपयोगी है ।- ु आस मूल्य २) 


सिद्धान्त ओर अध्ययन 
कुछ सम्मृतियों 


“हिन्दी में यह पुस्तक अपने ढंग की पहली पुस्तक है) भारतयवपे 
के साहित्य सिद्धान्तों का तो इसमें दिखशंन फराया ही गया हैं, साथ 
ही पाश्चात्य विद्वानों के मतों का भी यथेष्ट निरूपण है - थह्‌ पुस्तक 
लेखकों, कवियों कौर उच्च श्रेणी के विद्यार्थियों के लिए बहुत 
उपयोगी सिद्ध होगी ।” “डाक्टर अमरनाथ मा 

“मेरे विचार में यह साहित्य का प्रवेशक है। जिसे साहित्य के 
विधिध अड्डों ओर सिद्धान्तों के अध्ययन की रुचि हो उसके लिए यह 
सर्वप्रथम पढ़ने योग्य हैँ । पूर्वी ओर पश्चिमी सिद्धान्तों का समन्वय 
इसकी विशेषता है ।” 

--विश्वनाथ प्रसाद मिश्र । 
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+--बं#ई उचध्रद्चधता' राव, 


काव्य के रूप 

“काव्य के रूप--श्री गुल्लावराय, एम८ए०, कृत ' सिद्धान्त और 
श्रध्ययन का द्वितीय भाग है***** इस दूसरे भाग मे सिद्धान्त और 
अध्ययन दोनो हैं । इसमें सद्धान्तिक समीक्षा भी है और व्यावहारिक 
समीक्षां भी | साहित्य के सम्पूर्ण अंगों के सम्बन्ध में सेद्धान्तिक 
समीक्षा उपस्थित कर तब तत्तत अंगो की शीसांसा रखी गई है।इस 
प्रकार काव्य के रूप से सिद्धान्च और अध्ययन की सार्थकता सिद्ध 
हुई । ' -- समाज? काशो । 
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